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COMO BERGSON ENCONTRO A DIOS (*) 


POR 


JACQUES CHEVALIER 


El miércoles de ceniza día 2 de marzo de 1938, estando de 
paso por París, voy a casa de Bergson, un poco antes de las 
cuatro de la tarde. Se alegra de verme. Deja para el día si- 
guiente las cartas que tenía que escribir y me retiene, por fin, 
hasta cerca de las siete y media. Me habla primero muy larga- 
mente de la situación internacional, tal como él la ve, y cuya 


(*) Debidamente autorizados por el autor y el editor, publicamos 
esta conversación habida entre Bergson y Jacques Chevalier en marzo 
de 1938 y transcrita literalmente por éste. La tomamos del segundo tomo 
de Cadenoes, págs. 70-88. (Librairie Plon, París, 1951.) El diálogo es espe- 
cialmente interesante, porque la intimidad revelada nos pone al descubierto 
el camino interior que condujo al insigne filósofo judío a las puertas de la 
Iglesia y al reconocimiento de Cristo, mientras paralelamente aparecía 
un desarrollo de su pensamiento filosófico desde un positivismo casi ma- 
terialista supuesto en sus primeros escritos hasta el espiritualismo mís- 
tico de su última obra (Las dos fuentes de la moral y de la religión), 
en que el amor de Dios se presenta como la culminación definitiva del 
elan vital. En la lectura de estas páginas se encontrará una explicación 
justificativa de aquella cláusula de su testamento (otorgado en 8 de fe- 
brero de 1937 » referente a su posición religiosa, que tantos comenta- 
rios y aun discusiones suscitó, y que está reproducida en una de las no- 
tas de las páginas siguientes.—NOTA DEL TRADUCTOR. 


540 JACQUES CHEVALIER 


idea forma solamente, me dice, con la lectura de los diarios. 
Dicha situación le preocupa sobremanera. Tengo interés de 
llevarle a otro asunto, y después de tomar el té, en compañía 
de su señora, y de entregarle mi libro sobre La vida moral y 
el más allá, le someto una dificultad que me ha propuesto León 
Husson, el cual trabaja en su Index bergsoniano, a propósito 
de la interpretación de dos frases que se encuentran en La pen- 
sée et le mouvant, al pie de la página 165, y que han sido aña- 
didas por Bergson al texto primitivo de su conferencia sobre 
la percepción del cambio: “Se puede concebir un orden...”, se 
dice allí, cuando, según Husson, el sentido exigiría “percibir”. 
Bergson no tiene su libro a mano. Ni ninguna otra de sus obras: 
“Una vez escritas, no las vuelvo a leer más.” Llama, la enfer- 
mera entra: “Haga favor de decirle a la señora que venga.” 
Madame Bergson, que se disponía a salir, viene. Su marido le 
pide un ejemplar de La pensée et le mouvant. Ella lo busca y 
lo trae. 

Corto las hojas del libro, que está nuevo, y leo a Bergson 
la página 165. 

“Husson se fija mucho en las cosas, me dice. ¿Está él se- 
guro que la frase no se encuentra en el original?... Pero he 
aquí que ya no me entiendo a mí mismo. Podría decir como 
Hegel: Cuando escribí esta frase éramos dos los que la en- 
tendíamos, Dios .y yo; ahora sólo la entiende Dios.” 

Me coge el libro de las manos y relee la frase en dos veces, 
volviendo la página. Después me dice, y, a partir de este mo- 
mento, escribo mientras él me habla: 

“Ah, sí; es una especie de paréntesis del que hubiera po- 
dido prescindir.” 

Luego me propone una serie de interpretaciones, o más bien 
enuncia los diversos aspectos bajo los cuales se puede presen- 
tar un pensamiento cuya expresión confiesa no estar clara, 
para concluir finalmente: 

“Respondo aquí a la objeción posible ,de alguien que, to- 
mando un diccionario, me dijera: pero la “concepción” no es 
solamente, como usted pretende, un mal remedio; la concep- 
ción se refiere a objetos que por su misma definición sería 
imposible percibir. A lo cual respondo: Todas esas concepcio- 
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nes, cualesquiera que ellas sean, se derrumban ante un hecho. 
Todas esas concepciones, es decir, las que yo examino aquí, 
que son el sustitutivo de una percepción posible de derecho, si 
no de hecho, y las otras—que yo no examino aquí, pero que se 
me podrían oponer, y que introduzco en un paréntesis—, que 
no implican solamente una percepción posible de cosa, cuali- 
dad o estado, sino una concepción de orden, de armonía, de 
verdad, imposible de percibir de derecho y de hecho, y que se 
la erige de este modo por sí misma en realidad: tal el sistema 
de las ideas platónicas. Tanto a las segundas como a las pri- 
meras se aplica mi conclusión. Una existencia no puede ser 
dada más que en una experiencia.” Tema que precisamente do- 
minará toda nuestra conversación. 

Con mi lápiz siempre en la mano, y habiendo comenzado a 
escribir, me aprovecho para interrogar a Bergson en provecho 
de mis oyentes de Valence, a quienes debo hablar el 27 de mar- 
zo, según la petición de uno de ellos—un pastor protestante, 
creo—de “la manera cómo Bergson ha encontrado a Dios”. 

Bergson vuelve la cabeza hacia mí y me mira con una li- 
gera expresión de sorpresa. “La manera cómo he encontra- 
do a Dios”, me dice lentamente, con su voz de inflexiones mu- 
sicales. Luego, después de una pausa, continúa, destacando 
cada palabra, como si se hablase a sí mismo: “La manera cómo 
he encontrado a Dios, o quizá la manera cómo Dios me ha 
encontrado a mi...” 

Entonces concentrándose en sí mismo, sin mirarme ya, y 
aun sin verme al parecer, siguiendo dentro de sí el desarrollo 
de un pensamiento que yo no interrumpí más que al principio 
con una pregunta que le dirigí y una observación que le hice, 
después al final por .el diálogo que emprendimos, piensa en 
alto ante mí mientras yo escribo textualmente lo que él ar- 
ticula con una voz lenta, grave,sosegada, como yo hacía en 
1901, cuando, joven normalista, seguía sus cursos en el 'Cole- 
gio de Francia. Escribo al principio en una hoja amarilla de 
entrega, de la librería Ernesto Flammarion; después, en los 
formularios impresos que cojo de una carpeta de cartón que 
me sirve de apoyo: 
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Monsieur Bergson 
aurait voulu pouvoir étre agréable a 


Mais il a dú se faire une regle absolute 
de ne répondre á aucun questionnaire 
et de ne donner aucun interview. 


He aquí, pues, la emocionante confesión que me hizo Berg- 
son, de la cual se ha respetado escrupulosamente hasta la for- 
ma misma: forma oral, no escrita, que se deberá tener pre- 
sente en la lectura (1). 


(1) El texto que reproduzco aquí, según mi mismo manuscrito, es, 
palabra por palabra, solamente referido en su conjunto a la primera per- 
sona, el texto que leí, con la autorización expresa de Bergson, el 27 de 
febrero de 1939 en Lyón, y el 22 de mayo del mismo año en Sofía, ro- 
gando a mis oyentes, franceses o búlgaros, que se abstuviesen de este- 
nografiar mis palabras a partir de este punto, a fin de respetar el deseo 
que Bergson me había expresado. En este texto, cuya exégesis habrá 
ocasión de hacer más tarde, había utilizado para la claridad de la expo- 
sición otras declaraciones del maestro tomadas de nuestras conversa- 
ciones del 29 de octubre de 1935, del 18 de abril y del 18 de octubre de 
1936, del 9 de marzo de 1937 y dei 3 de enero de 1938. El mismo las com- 
pletó, después de mi conferencia de Valence en 27 de marzo de 1938, con 
algunas precisiones que me dió el 4 de abril del mismo año, cuando yo 
le presenté mi texto; él lo aprobó íntegramente después de haber pensado 
cada palabra, come había hecho con el libro que escribí sobre él en 1924, 
y acerca del cual me envió un montón de observaciones, salvo sobre el ca- 
pítulo V, “el problema de la memoria”, en el cual no cambió ni una pa- 
labra. Al publicar este texto, por lo demás, no creemos establecer una 
confusión entre los textos que Bergson ha dado él mismo a la imprenta 
y simples propósitos que, aun revisados por él, tienen un carácter de im- 
provisación. La voluntad de Bergson, expresada en su testamento, es 
que nosotros busquemos la expresión auténtica de su pensamiento filo- 
sófico únicamente en los textos que él mismo ha publicado. Pero no se 
nos ha prohibido ilustrar esos textos con los testimonios personales del 
maestro con tal que no les concedamos el crédito que a los primeros. Sólo 
a título de testimonio ofrecemos el presente documento, y nos hemos 
propuesto, para fijar mejor su carácter, reproducir el ambiente exacto, 
anotando hasta los detalles materiales de la conversación. 
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“No ha habido en mí conversión en el sentido de ilumina- 
ción súbita. Poco a poco he llegado a ideas que probablemente 
jamás habían estado totalmente ausentes en mí, pero de las 
cuales no tenía plena conciencia, ni me había preocupado. Lle- 
gué a ellas poco a poco. Y, sin embargo, hubo un momento de- 
cisivo: la lectura de los místicos.” 

Pero, ¿qué es lo que condujo a Bergson a la lectura de los 
místicos? Ahí está el problema, si es verdad decir, con Pascal, 
que buscar a Dios es haberlo encontrado ya. Tal era precisa- 
mente la cuestión que propuse a Bergson. Fué ésta como el 
tema de nuestra conversación; sobre ella volvía Bergson ince- 
santemente, tomándola una y otra vez en sus diferentes aspec- 
tos, a fin de circunscribirla exactamente y de precisar bien 
sus términos. 

“¿Por qué he leído los místicos? ¿Por qué en particular he 
leído, entre ellos, los que están en la cima del misticismo, San 
Juan de la Cruz y Santa Teresa? Sin duda, era preciso que me 
empujase a ello una secreta predisposición. En mi infancia ha- 
bíá recibido, con vistas a la iniciación judaica, que es algo 
que se parece, mutatis mutandis, a vuestra primera comunión, 
una enseñanza religiosa reducida y de poca duración, que no 
hizo mella en mí. Después, peor que la hostilidad, la indiferen- 
cia. No obstante, poco a poco, un trabajo interior se realizaba 
en mí. Llegó un día en que me encontré en presencia de mí 
mismo.” 

- Ese día, hubiera dicho Santa Teresa, había encontrado a 
Dios, aunque debían pasar años hasta reconocerle. Como yo 
se lo hiciese notar a Bergson, me contestó: “No puedo decir 
que en un momento dado haya encontrado a Dios. Sin em- 
bargo, no hay inconveniente en adoptar esta frase, con tal 
de añadirle una explicación.” Y, en efecto, hallar un problema, 
como muchas veces me ha dicho Bergson, consiste en plan- 
tearlo más bien que en resolverlo. Ahora bien: desde el mo- 
mento en que se encontró en presencia de sí mismo, el problema 
estaba planteado como debía estarlo. “En nosotros mismos, 
dice Santa Teresa, es donde debemos buscar a Dios. San Agus- 
tín nos asegura que después de haberlo buscado en las plazas 
públicas y en medio de los placeres, no lo había encontrado 
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en ninguna parte como dentro de sí. Evidentemente, no existe 
mejor método. No es necesario subir hasta el cielo: entremos 
en nosotros mismos; esto basta.” Porque nuestra alma no tiene 
relación directa más que con Dios. Y por esto, como decía tam- 
bién Santa Teresa, en una frase que llenaba de satisfacción a 
Leibnitz, “el alma debe imaginarse que no hay más que Dios 
y ella en el mundo”. Lo que importa es entrar dentro de nos- 
otros para permanecer allí a solas con Dios. Y, como no se 
puede hablar a la vez a Dios y al mundo, para oír la voz del 
divino Maestro es necesario desprenderse del mundo, es nece- 
sario quedar en soledad: en una palabra, es preciso darnos en- 
teramente a El para que El se dé enteramente a nosotros, di- 
latando nuestra alma a la medida de sus dones y permitién- 
donos así alcanzar de alguna manera, desde aquí abajo, una 
experiencia de Dios. 

En efecto, la experiencia es la que conducirá a Bergson a 
Dios, como ella le había puesto en el camino de las realidades 
espirituales. Por una profundización y por una prolongación 
de la experiencia será conducido hasta El de tenazón, sin ha- 
bérselo propuesto, sino por la simple docilidad a los hechos, 
detallados con una extrema precisión y seguidos hasta el fin. 
“Eso es totalmente exacto, me dice Bergson. He sido siempre, 
usted lo sabe, un empirista irreductible, discípulo de los ingle- 
ses, no de los alemanes, cuyo panteísmo no me ha atraído nun- 
ca, aun en la época en que no estaba todavía desembarazado 
del materialismo. (Fichte, que tuve que preparar para el in- 
greso en el profesorado, no me complacía.) Sólo que yo tomo 
la experiencia íntegramente: primero, la experiencia exterior; 
después, la experiencia interna, tal como se da en todo el mun- 
do, y por fin, tal como se encuentra en algunas almas que apa- 
recen como almas privilegiadas, admitidas, desde aquí abajo, 
al más allá. 

“Habiéndome conducido el proceso interior de mi espíritu y 
los resultados de mis trabajos, desde los primeros años del si- 
glo, a sospechar y después a comprender el valor de las reali- 
dades espirituales, de las cuales hasta entonces no me había 
preocupado, traté, pues, de alcanzarlas por una prolongación 
de la experiencia. Fué entonces cuando leí los místicos, cuyo 
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testimonio—hablo de los místicos auténticos y completos—es, 
a mi parecer, el más decisivo de todos, porque aquí se trata, 
ya se lo he dicho, de una experiencia directa y que debe te- 
nerse por absolutamente válida.” 


“Lo que me ha llevado a leer los místicos es una serie dé 
reflexiones preparatorias y de circunstancias o razones; unas, 
accidentales, en apariencia al menos; otras, más profundas, 
todas las cuales se encontraron confluyendo en un mismo 
punto. 

”De hecho he pensado siempre de esta manera: colocándome 
en puntos de lo que no se ha revelado como circunferencia, sino 
más tarde, y apuntando desde allí al centro, por un método de 
convergencia. Todas esas líneas de mira deben confluir en un 
punto, que es el punto de donde todo parte y en donde todo aca- 
ba. De este modo me he engañado algunas veces, pero muchas 
más veces me he encontrado con la verdad, sin poder explicar- 
me rigurosamente por qué esos puntos muy diferentes y muy 
distantes se hallaban relacionados de tal modo, que colocándo- 
me en ellos debía tener la visión y la revelación del objeto 
mismo. 

” Ahora bien: en la época en que buscaba puntos de mira 
que fuesen susceptibles de darme un conocimiento experimen- 
tal de las realidades espirituales, el azar ha querido que cono- 
ciese pequeños místicos. Recibí las confidencias de personas 
que, sin haber tenido revelación de Dios, han sobrepasado cier- 
tamente, en cuanto a la intuición, el común de los hombres: 
tal de madame Semer, de quien el abate Klein me había ha- 
blado en un encuentro en casa de Anatole Leroy-Beaulieu con 
ocasión de una recepción de la Escuela de Ciencias Políticas 
en 1912. Vi a esta señora, cuyo verdadero nombre era madame 
Rémés. Me hizo ciertas confidencias. Después, cuando hubo 
muerto, el abate Klein tuvo conocimiento de sus experiencias 
íntimas, y, sabiendo que yo la había conocido, vino a verme 
para hablarme de ella. Me planteé primeramente la cuestión 
de saber si no era ese el caso de un fenómeno bastante común: 
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se me pedía una dirección para ser un director... Simple cues- 
tión, lo repito, que yo me planteé. Fuese lo que fuese, se me 
confió su historia. Yo estaba grandemente impresionado de lo 
maravilloso de este caso: una mujer extraña, incluso hostil a 
toda religión, que un día había visto toda la verdad, que la 
había visto en sentido propio, no por razonamiento, no de una 
manera abstracta, sino como un hecho concreto. Conocí otros 
casos del mismo género, pero menos acentuados. Tales fueron 
las razones accidentales de mi lectura de los místicos. 

”Otra razón más profunda que me llevó a leerlos fué la His- 
toria. En mi manera de encontrar a Dios, como usted dice—y 
puede decirlo en este sentido—, la Historia ha debido servir 
para algo. 

”La Historia me ha gustado siempre mucho. Una vez termi- 
nada mi Evolución creadora, me dije: Debe haber en la Histo- 
ria cosas instructivas. Y esto me condujo muy lejos. Ya ese 
libro, más claramente que todo lo que había intervenido hasta 
entonces, me había puesto en el camino, haciéndome compren- 
der que la vida es el gran misterio. Sin embargo, no me daba 
cuenta todavía del término a donde este descubrimiento debía 
conducirme. Usted lo ha visto antes que yo. Usted ha visto en 
mí, más claro que yo mismo (porque su libro es anterior a 
Las dos fuentes). Usted ha discernido antes que yo a dónde 
tendía mi doctrina y a dónde yo mismo tendía, el camino que 
había emprendido y el término a donde sería conducido: por- 
que nuestras mentes y nuestras almas estaban de acuerdo. 
Usted me ha hecho así un grandísimo servicio. 

”Hasta entonces me había interesado mucho por las Mate- 
máticas y la Física. Hubiera dicho de buen grado que la ma- 
teria es también un gran misterio. Ahora, no era lo mismo: 
después de haber concentrado mi atención sobre la vida, com- 
prendí que la vida es el gran misterio. En ese libro, sin embar- 
go, no había abordado los grandes problemas metafísicos (a sa- 
ber, la naturaleza y el principio del impulso vital). Pero ha- 
bía dicho algo del método, haciendo reservas para el porvenir. 

”Entonces sobrevinieron las cartas del padre Tonquédec, las 
cuales, a pesar mío, me colocaron en la obligación de concluir 
más de prisa de lo que hubiera querido: porque la obligación 
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de esperar es una feliz necesidad. Pero yo estaba entre la es- 
pada y la pared. Estas cartas presentaban una interpretación 
tan falsa de mis ideas que quise pararla inmediatamente. En- 
tonces escribí las dos respuestas, en donde precisaba cuál era 
mi método: no publicar sino aquello que creía a propósito para 
llevar a otras inteligencias a mi punto de vista; no adelantar 
jamás a nadie cosas de que no pudiera darle, si no la demos- 
tración, por lo menos la mostración. Yo me decía: no publica- 
ré nada en adelante, sino cuando haya llegado a resultados 
tan mostrables como en mis trabajos precedentes. Porque, jun- 
to a lo demostrable, en matemáticas, existe lo mostrable, es 
decir, lo que es susceptible de llegar a ser objeto de experien- 
cia... y cuando pienso en ello comprendo lo que usted decía: 
tenía que llegar a estos objetos, porque lo que concierne a Dios 
y al más allá no podía—prescindiendo de la revelación—ser 
presentado como cierto más que si hay de esas cosas una ex- 
periencia. Por esta razón debía llegar a los místicos. Había en 
mí, no la madera, pero sí el principio de un místico. Hubiera 
querido que hubiera habido más que un principio. Pero no se 
puede por menos que colocarse en un estado de alma que fa- 
vorezca el misticismo. De este modo, pues, el catolicismo ex- 
presa algo verdadero y profundo al decir que se necesita algo 
exterior: la gracia. Pero entonces no me planteaba la cuestión 
de las vías de acceso al misticismo. 

”Tales fueron algunas de las razones que me llevaron a la 
lectura de los místicos. Pero creo que la verdadera razón es 
que llegó un momento en que me di cuenta de que con el Evan- 
gelio ha habido un corte brusco, comienzo de un mundo nuevo; 
que el cristianismo ha sido su resultado, y que de su difusión 
en el mundo civilizado ha resultado una renovación del alma 
humana. 

”No es que crea que la naturaleza humana sea transforma- 
ble: cuanto más avanzo más me acerco a una visión pesimista 
de la Humanidad, cuyo fondo, aun para los intelectuales, es el 
interés—más profundamente que el interés, la vanidad—, y 
más profundamente todavía que la vanidad, la envidia, gene- 
radora de odios y de guerras. Pero el cristianismo ha encor- 
vado a esta naturaleza humana, y esto es solamente lo que 
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puede salvar la Humanidad, si la Humanidad puede ser sal- 
vada, si puede escapar a las potencias del mal, a las potencias 
diabólicas, que se aprovechan del menor desfallecimiento de 
nuestra voluntad para realizar su obra destructora. Y, a pe- 
sar de ello, hay recursos en la Humanidad: hay (el padre de 
usted es un ejemplo) ese desinterés, cuya fuente está arriba. 
Porque es preciso sentir a alguien por encima de sí para ser 
verdaderamente uno mismo. Y es Cristo quien nos ha enseña- 
do esto. 

”Imposible, me decía yo, que un efecto tan enorme haya re- 
sultado de la simple difusión de cosas escritas. Hace falta que 
algunos hayan visto lo que ha pasado ahí. Entonces me he pre- 
_guntado si éstos no eran los grandes místicos...” 


Aba 


XX $* + 


“Leí primero madame Guyon. Y fué un acierto, porque ella 
está más cerca de nosotros, y me preparó para la verdadera 
mística, a causa de sus cualidades y de sus defectos. Pero no 
me satisfizo por completo. Encontraba que en su unión con 
Dios pensaba demasiado en sí misma. Y el apego al yo, al pro- 
pio espíritu, es el gran obstáculo para la moralidad, que está 
hecha de desinterés y de olvido de sí, y cuyo acceso nos está 
prohibido mientras este obstáculo no ha sido eliminado. En 
enseñar a los hombres a olvidarse de sí mismos: en esto reside 
toda la moral, esa es la tarea que hay que cumplir, es el resul- 
tado que hay que alcanzar, porque todos los otros dependen 
de él. 

"Leí después San Juan de la Cruz y Santa Teresa, repre- 
sentantes auténticos de la auténtica España, en quienes se en- 
carna el genio espiritual de un pueblo que está a la misma al- 
tura que el nuestro; Santa Teresa y San Juan de la Cruz, en 
quienes se encuentra la misma inspiración y que se comple- 
tan por sus mismas diferencias. Los dos ocupan la cima del 
misticismo: del gran misticismo que se ha desarrollado en el 
catolicismo, la religión viva y dinámica por excelencia; de ese 
misticismo que nos muestra el alma del hombre siempre pró- 
xima a Dios y capaz de estar unida a El por la oración; de ese 
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misticismo que pone al alma humana en relación directa con 
Dios y le hace comprender al mismo tiempo que ella es tan 
poca cosa (2). 

”Entonces comprendí la importancia de la cuestión religio- 
sa, cuyo sentido me había escapado hasta ese momento. La 
Historia me hacía ver que el Evangelio había operado un cor- 
te en el desarrollo de la Humanidad. Los místicos me dieron 


- (2) Conviene señalar aquí también la veneración especial que Berg- 
son ha tenido siempre por Juana de Arco (cuyo nombre puso a su hija). 
En “Les Deux Sources”, página 243, la menciona junto a San Pablo, 
Santa Teresa, Santa Catalina de Siena, San Francisco, entre los repre- 
sentantes de ese “misticismo completo, el de los grandes místicos cris- 
tianos”, todos los cuales han surgido del catolicismo. Bergson no dejaba 
nunca de releer el proceso de Juana de Arco, y las respuestas de Juana 
a sus jueces le llenaban cada vez de una admiración nueva. El maravi- 
lloso buen sentido de que daba prueba Juana en las materias más po- 
sitivas y de la mayor precisión concreta, como el de que da testimonio 
Santa Teresa de Avila en asuntos que nos son directamente accesibles 
y verificables, era para Bergson la garantía de confianza que merecen 
esos grandes místicos cuando nos hablan de cosas que sobrepasan la ex- 
periencia común, y que nosotros somos impotentes para comprender y 
para verificar por nosotros mismos. Por lo que toca a la actitud de 
Bergson respecto al catolicismo, a la que hace alusión aquí, está per- 
fectamente definida en un pasaje de su testamento, fechado el 8 de fe- 
brero de 1937, el cual, algunos meses después de su muerte, acaecida 
el 3 de enero de 1941, fué publicado por su ejecutor testamentario, Floris 
Delattre, en la Revue Philosophique (1941, pág. 136), y que se encontra- 
rá reproducido en la nueva edición de mi Bergson (1948, pág. XV): “Mis 
reflexiones me han llevado cada vez más cerca del catolicismo en el 
cual veo el completo perfeccionamiento del judaísmo. Yo me hubiera 
convertido, si no hubiera visto prepararse desde hace años (en gran par- 
te, ¡ay! por culpa de un cierto número de judíos enteramente desprovis- 
tos de sentido moral) la espantosa ola de antisemitismo que va a des- 
encadenarse sobre el mundo. He querido quedar en medio de los que 
mañana van a ser los perseguidos. Pero espero que un sacerdote cató- 
lico accederá, si el cardenal arzobispo de París le autoriza, a venir a 
mis exequias para decir algunas oraciones. En el caso de que esta auto- 
rización no fuese concedida, habrá que dirigirse a un rabino, pero sin 
ocultarle y sin ocultar a nadie mi adhesión moral al catolicismo, así 
como el deseo primeramente expresado por mí de lograr las oraciones 
de un sacerdote católico.” De este modo el movimiento que llevó a Berg- 
son hacia Dios lo había conducido a la Iglesia católica. 
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su sentido. Ellos me habían puesto sobre el camino. Mi elec- 
ción fué decidida y la prueba encontrada. 

”Así es exactamente como sucedieron las cosas. Comprendí 
entonces que los grandes místicos católicos han revivido en 
cierta medida la vida de Cristo, no, volviéndola a vivir propia- 
mente, sino imitándola: siendo imitadores y continuadores'ori- 
ginales, pero incompletos, de lo que fué completamente el Cris- 
to de los Evangelios. Aquel que tomó a su cargo los pecados y 
los sufrimientos de todo el género humano. 

"Y si ellos lo habían podido imitar es porque algún privile- 
gio indefinible les había permitido ver en cierta medida lo que 
Cristo había visto y vivido. Logré de esto una idea más pre- 
cisa después, pero lo comprendí desde el principio. 

”Comprendí, además, que la difusión del cristianismo era 
la difusión, no solamente de una doctrina, sino de un estado 
de alma, y más específicamente, de una caridad que se expre- 
saba por medio de acciones. Uno se sorprende de ver tantas 
gentes que ven claro y que no obran. Pero aquellos que han 
visto realmente han obrado. 

”Lo que me llamaba la atención es que, desde la predica- 
ción del Evangelio, no se puede decir que todos los hombres 
se hayan hecho mejores: aun entre todos aquellos que hablan 
del Evangelio, ¿cuántos practican el Evangelio y obran según 
las palabras de Cristo? Sin duda. Pero lo que es más extraño 
es que, después de la predicación del Evangelio, no se ha osa- 
do ya decir ciertas cosas, aun en el caso que se las hiciera. 
Cuando se piensa en las matanzas de un Nabucodonosor, que 
se gloría ante la posteridad de esas horribles cosas, se ve que 
después de la predicación del Evangelio, y aun hoy mismo, si 
se han cometido otras tan horribles, nadie por lo menos se ha 
atrevido a gloriarse ni a decir que eso estuviera bien.” 


En este momento preciso de nuestra conversación, entra la 
enfermera y trae a Bergson la medicina que ha de tomar: un 
paquete de aspirina, más una dosis infinitesimal de un reme- 
dio homeopático, cuyas diluciones sucesivas me explica. “Esto 
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parece absurdo a primera vista, me dice, y, sin embargo, des- 
de que se conocen mejor las propiedades de la materia, es me- 
nos absurdo, porque se puede suponer que el remedio obra de 
una manera dinámica, que pone en movimiento los últimos 
constitutivos de la materia.” 

Tomada la doble medicación, prosigue, mientras yo escri- 
bo siempre, según me dicta. 

“He llegado a la convicción en que estoy por una serie de 
trabajos de aproximación. La Metafísica, en el sentido antiguo 
de la palabra, ha influído poco en ello. Si alguien me pregun- 
tase: ¿Es por la filosofía o es por la religión por lo que usted 
ha llegado a esto?, respondería que hubo en mi caso más de 
religión que de filosofía, pero tomando la religión en un sen- 
tido más amplio: un misticismo vago al principio, después 
más preciso, conduciéndome a una religión al principio vaga, 
que ha engendrado después una religión más precisa. Cuando 
Pascal dice: 


Dios de Abraham, Dios de Isaac, Dios de Jacob, 
no de los filósofos ni de los sabios, 


le comprendo perfectamente.” 


X Y 


Bergson ha pronunciado estas últimas palabras con tono 
grave y profundamente conmovido. Me mira entonces pur pri- 
mera vez y añade en seguida con un matiz de inquietud, vien- 
do que escribo todo lo que él dice: “Bien entendido que esto 
no es para publicarlo ahora...” Yo le doy la seguridad: “Sa- 
bremos esperar”, le digo. Convinimos que esta conversación 
no sería dada a la publicidad hasta después de su muerte (3). 
Tranquilizado, Bergson prosigue: 

“No es profundizando las pruebas clásicas de la existencia 
de Dios, las de los filósofos y de los sabios, como yo he llega- 


(3) Tal como lo he declarado en mi artículo de 11 de enero de 1941 
en el Figaro. (Cfr. mi B£rgson, nuev. ed., pág. XVIL) 
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do a Dios. Veo ahora cómo estas pruebas pueden confirmar, 
precisar, una convicción, una vez obtenida. Pero la convicción 
no ha sido obtenida de ese modo. —¿Enseñaba usted las prue- 
das de la existencia de Dios, le pregunté yo, cuando era pro- 
fesor en Clermont y en otras partes? —Sí, me dijo; cuando era 
joven enseñaba las pruebas de Dios. No son para despreciar: 
Las enseñaba, pues, no solamente por respeto a la conciencia 
de mis alumnos, sino porque estimaba que hay razones para 
optar por la afirmativa más bien que por la negativa. Y no 
daba estas pruebas, como hacen muchos, por pruebas que sólo 
tienen un valor histórico y que sólo merecen ser conocidas 
como referidas a determinados pensadores. Nunca fué éste mi 
estado de alma. (Por esto no se puede decir que en un momento : 
dado he encontrado a Dios.) Ahora se puede concebir una si- 
tuación de espíritu universitario en que se podría hacer pe- 
netrar, además de las pruebas de Dios, algo de lo que han di- 
cho los místicos. Entonces mi libro podría servir de puente 
entre la filosofía y la religión. Porque si el misticismo es tal 
como yo he dicho, debe proporcionar el medio de abordar de 
algún modo experimentalmente el problema de la existencia 
y de la naturaleza de Dios. 

”De hecho, Santa Teresa, San Juan de la Cruz, nos hacen 
comprender, como me lo han hecho comprender a mí, ese es- 
tado indefinible (se trata en vano de definirlo, se acumulan 
las palabras sin lograrlo), ese estado de gozo, pero no en el 
sentido ordinario de la palabra: no es la resignación, sino el 
gozo (esta es la palabra que se le acerca más), el sentimiento, 
que no puede ser ilusorio, de una comunión, de un contacto con 
la divinidad; ese sentimiento, o ese estado de alma que va acom- 
pañado tan visiblemente de una inteligencia muy superior de 
las cosas—si es que se puede llamar a esto inteligencia, pues 
no es razonamiento—. 

”Fuí de este modo conducido a la conclusión de que el ver- 
dadero superhombre es el místico. Pero a la inversa de lo que 
ha visto Nietzsche. La voluntad de poder existe, pero de nin- 
gún modo en el sentido en que él la toma. El místico tiene una 
voluntad de sobrehumanidad, se siente, y tiene razón en sentir- 
se, muy por encima del común de los hombres, pero no saca de 
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esto ningún orgullo, porque siente que por sí mismo él no se- 
ría nada. De este modo junta al sumo orgullo la suma humil- 
dad. Cristo es más que esto. Pero haría falta ser historiador, 
teólogo, para hacerlo comunicable: como era el padre Pou- 
get (4). El hubiera podido hacer religiosa un alma despro- 
vista de toda religión. Nada más impresionante que la acción 
de presencia que ejercen, como en los fenómenos de catálisis, 
los hombres como él, y que es causa de que junto a ellos, des- 
pués de ellos, ciertas afirmaciones, que eran corrientes, sean 
imposibles. 

"Cristo... Se habla de las hipótesis debidas a los grandes ge- 
nios científicos. Pero, ¿cómo se ha podido concebir la hipótesis 
de que sería hacedero todo lo que se ha dicho en el Sermón de 
la Montaña? Hipótesis verdaderamente paradójica y, sin em- 
bargo, presentada como posible, como fácil. Se habla de ries- 
gos. Pero qué riesgo como una afirmación como ésta: los hom- 
bres siempre en guerra, siempre enemigos, están hechos para 
amarse. Esto es tan extraordinario, que uno se pregunta 
cómo ha podido tener éxito: porque ha tenido éxito, aunque 
no puesto en práctica por la mayor parte. Pero aun aquellos 
que no la practican se dan cuenta de que es la verdadera, la 
única moral.” 


(4) Yo había dado a conocer a Bergson los trabajos del padre Pou- 
get. El lo vió en su casa, boulevard Beauséjour, el 12 de febrero de 1933, 
doce días antes de su muerte. Entrevista inolvidable, que Jean Guitton 
ha contado en su Portrait de M. Pouget (Gallimard, pág. 254). Hablán- 
dome, el 27 de marzo de 1939, del padre Pouget, de la sencillez de tales 
almas ,de la facilidad con que se mueven en las cosas sobrenaturales, 
Bergson me dijo: “Era un hombre extraordinario. En su presencia expe- 
rimentaba un sentimiento indefinible. ¿Era esto predestinación? ¿Desig- 
nio especial de la Providencia? Parecía que no tenía que hacer ningún 
esfuerzo para ser santo. Lo que de él me hizo mayor impresión fué la 
inconsciencia del efecto producido, como si la verdad desnuda se impu- 
siera desde el primer momento. En un palabra, daba la impresión de 
la santidad, y de una santidad que no debió costarle trabajo. Y, sin em- 
bargo, le había debido costar... Hay en ello algo que no ha sido todavía 
analizado hasta ahora y que queda como gran misterio.” 
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Y como yo preguntase a Bergson si no había llegado a la 
sobrevivencia del alma antes de llegar a Dios, me respondió: 
“Sí, Desde 1896 había llegado a la creencia en la vida ulterior 
como conclusión de mi libro Materia y memoria, el cual había 
emprendido después del Ensayo sobre los datos inmediatos de 
la conciencia, y aun antes de la publicación del Ensayo. (Por- 
que yo dejaba de lado mi libro antes de publicarlo y reflexio- 
naba en las cuestiones planteadas.) Ahora bien: veía que las 
conclusiones de los Datos inmediatos exigirían estudios espe- 
ciales sobre la relación del cuerpo y el espíritu, pues llegaba a 
la libertad, hecho espiritual que iba contra todo lo que la cien- 
cia parece enseñar. Para comprender esto es preciso colocarse 
en el estado de alma de la época: entonces se profesaba la re- 
ligión de la ciencia, y había cosas que no era permitido afir- 
mar desde el momento que no estaban confirmadas por la 
ciencia tal como se la concebía, mezclada, sin saberlo, con 
hipótesis metafísicas. La libertad era una gran paradoja en 
esta época: se la podía afirmar, sin duda, retrocediendo hasta 
Cousin, pero por razones de sentido común superficial o por 
recurso de la filosofía alemana, que Cousin había profesado 
siendo joven. Puro verbalismo... Pero habiéndome aparecido 
la libertad como un hecho, y como un hecho también la reali- 
dad del espíritu, o más bien, del alma, y la imposibilidad de 
que la vida del espíritu sea un efecto de la vida del cuerpo 
—puesto que todo sucede como si el espíritu fuese simplemen- 
te utilizado por el cuerpo, y que advertimos la independencia 
de la casi totalidad de la conciencia respecto del cuerpo—, la 
vida del más allá, o si se prefiere, la sobrevivencia del alma 
me apareció con una tal probabilidad, que la obligación de la 
prueba incumbe al que la niega más bien que al que la afirma. 

”Sólo que al principio la sobrevivencia del alma me apareció 
independiente de toda religión. Me daba bien cuenta que la re- 
ligión podría invocar los hechos que yo invoco. Pero la sobre- 
vivencia no me aparecía como exclusivamente religiosa. La re- 
ligión, creía yo entonces, entraña la creencia en la vida del 
más allá, pero no a la inversa. Y para llegar hasta la inmorta- 
lidad, la filosofía no basta; es preciso recurrir a la revelación, 
que nos descubre en el alma algo de esencia divina, destinada 
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a una vida, si no coeterna a la de Dios, por lo menos capaz de 
prolongarse indefinidamente. En otros términos, en lo que yo 
aportaba veía un medio de hablar de la vida del más allá: se 
puede y se debe, pues, como filósofo, hablar de ello. Pero por 
lo que toca a la inmortalidad es cosa más difícil. Aquí ningún 
hecho, ninguna experiencia, puede intervenir, puesto que se 
trata de una duración sin fin. Sólo la fe como resultado de la 
revelación puede darnos la creencia precisa en la inmortalidad. 

”Yo no he llegado, pues, a Dios por la sobrevivencia. Pero 
esto viene a completar aquello, aunque la sobrevivencia a la 
cual se llega por la psico-fisiología sea de naturaleza muy in- 
determinada. 

”El alma sobrevive al cuerpo porque no está ligada al cuer- 
po. ¿En qué forma? Puedo llegar hasta decir, con este método: 
en una forma personal, por la razón muy sencilla de que veo 
la memoria más bien impedida que favorecida por el cuerpo. 
De suerte que, si el alma sobrevive al cuerpo, aun por las ra- 
zones que yo percibo, es con la memoria, y hasta debiera de- 
cir con un refuerzo de memoria: así, pues, es preciso admitirla 
con su personalidad. Pero para ir más lejos es preciso contar 
con las enseñanzas de la religión. —Su último libro, ¿le ha 
permitido, sólo por la experiencia, prolongar y precisar estas 
conclusiones? —Sí; pero aquí no estamos ya en el dominio de 
la filosofía en sentido estricto. Los místicos nos transportan a 
un mundo en que la sobrevivencia aparece con una luz total- 
mente nueva. Lo que más me ha sorprendido y llamado la 
atención en San Juan de la Cruz y en Santa Teresa es que 
desde aquí abajo parecen transportados a otro plano de exis- 
tencia. No obstante, ya en un plano inferior, los estudios psí- 
quicos aportan una contribución útil, no para darnos una idea 
definitiva de la sobrevivencia, sino para mostrarnos la inani- 
dad de los argumentos en virtud de los cuales se la niega. 
Tratar de mostrar experimentalmente que algo sobrevive al 
cuerpo y conseguirlo es destruir un prejuicio extremadamente 
fuerte, según el cual lo espiritual no es más que una depen- 
dencia de lo corporal. Seguramente no sucede con esto como 
con el teorema de Pitágoras. Pero es una creencia que se me 
impone. Uno piensa cada vez más en ello a medida que se acer- 
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ca el término del viaje. Pienso en ello constantemente sin 
sombra de temor, sin por eso contar más que otro cualquiera 
con un juicio favorable...” 

Bergson entra en el camino de la confidencia; dejo mi lá- 
piz, y añade (me acuerdo textualmente de algunas de sus fra- 
ses: “A veces me reprocho el mezclar a esta esperanza un sen- 
timiento demasiado personal. Es que la pérdida del movimien- 
to, y el sufrimiento que de ello resulta, me hacen arrostrar la 
muerte como una liberación y me la hacen desear y esperar.” 
“Pero eso significa la separación”, le digo. Y añado: “Creo 
que allá arriba nos reconoceremos.” Me hace repetir, acercan- 
do el oído, porque ha creído que he querido decir que se reco- 
nocerán los unos a los otros. Y responde: “Cada uno se re- 
conocerá a sí mismo: sí. ¿A los otros? Yo lo espero. A menos 
que no teniendo el deseo no se eche de menos. ¿Lo afectivo 
subsiste en el más allá? —Ciertamente, le digo. Porque es pre- 
cisamente por el amor por lo que se alcanza a Dios. —Sí, re- 
plica Bergson, no es por la inteligencia. Pero el amor de Dios, 
¿nos bastará quizá? —No, le contesto. Dios nos une a El, sin 
absorbernos. —Es verdad, dice. El panteísmo no me ha atraí- 
do nunca. Pero, para volver a la cuestión, ¿qué dice de ello 
la Teología católica? —Proclama la comunión de los santos, 
nos pide orar por los muertos, afirma que las almas se aman y 
se reconocen en Dios. —Sí, me dice con una emoción penetran- 
te; encontrar a los que hemos amado...” 


Entonces, como dice Santa Teresa, cuyo texto recuerdo a 
Bergson, todo lo que vemos con los ojos del cuerpo nos parece 
un sueño. Lo que el alma ha percibido con sus ojos interiores 
es lo que ella reclama en sus deseos. Habiendo establecido por 
adelantado su conversación en el cielo, morir le parece ahora 
la cosa más fácil del mundo para los servidores de Dios, y los 
dolores de la separación le parecen poca cosa, ya que por la 
muerte no nos separaremos verdaderamente, y por ella el alma 
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se verá en un instante liberada de sus lazos e introducida en 
el descanso. Asimismo los que hayan amado más sinceramen- 
te a Dios y despreciado los bienes de este mundo deberán mo- 
rir con la mayor dulzura. 
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1. Con justeza ha insistido la teoría ética en derivar del 
acto interno volitivo la moralidad de cualquiera otro tipo de ac- 
tos, ya que ni aun serán éstos materia apta de moralidad, ac- 
tos humanos formalmente, sino en virtud de la decisión clari- 
vidente y libre de la voluntad. Insistiendo, por otra parte, como 
ya tradicionalmente se hace, en fijar la relativa importancia del 
objeto, del fin, de las circunstancias, para determinar u origi- 
nar la moralidad del voluntario libre, las bases unitarias y su- 
ficientes para dictaminar sobre el carácter moral de cualquier 
acto estarán puestas. Pero en la aplicación a los hechos con- 
cretos surgirá una casuística difícil e innumerable, cuya más 
fácil inteligencia y solución aconseja el estudio particular, des- 
de el punto de vista ético, de los modos generales en que las 
diversas clases de hechos psíquicos pueden presentarse y, tam- 
bién, de los complejos más típicos en que suelen integrarse. Em- 
presa a realizar, por no estarlo sino con deficiencias y vacíos, 
es la de elevar así la pura casuística a grupos de teorías que 
se situarán en un plano de generalización, no, por subordinado 
a la teoría general, privado de rigor y carácter científico. 

Uno de los aspectos más olvidados, es el de la vida fan- 
tástica; aquí tenemos una modalidad psíquica cuyo estudio mo- 
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nográfico permitiría, creemos, reducir considerablemente el vo- 
lumen de la pura casuística, elevando a teoría el estudio de gran 
número de casos; porque la fantasía no sólo cumple actos in- 
teresantes por sí mismos para una consideración moral, sino 
que afecta y adjetiva con frecuencia a los actos de otras fa- 
cultades, incluso a la acción misma. 

2. En la cuatrilogía clásica del “hacer, decir, pensar y de- 
sear”, el pensamiento, entendido en este su genérico sentido, 
es con mucho el miembro más deficientemente estudiado en el 
aspecto ético, y el que plantea cuestiones más aptas hoy para 
la disputa y casuística más alejada de los aludidos principios 
generales. No cabe en pocas páginas un intento de abordar el 
problema en toda su extensión y complejidad; refirámonos aquí 
sólo a la moralidad de la vida fantástica, por prestarnos oca- 
sión para ello el estudio que haremos de ciertos peculiarísimos 
estados de ánimo, hasta hoy preteridos o sólo como pura ca- 
suística aludidos por el moralista. Aparte el interés que pueda 
en sí tener su estudio, a través de él se nos abre una vía de 
acceso a la peculiaridad moral de toda la vida fantástica. 

Insistamos en ello: la moralidad de la acción y del deseo 
tiene puntos de contacto evidentes y paralelismo de normas, 
como no podía ser por menos tratándose de la tendencia y de 
su realización, con lo que no pretendemos negar la necesidad 
de estudiarlos separadamente, ya que la acción plantea, como 
todos sabemos, problemas privativos; tal, el de la atribución 
-al agente moral de sus efectos. Pero la peculiaridad psicológica 
y ética de la vida fantástica, no sólo plantea ciertos problemas 
privativos, sino que su paralelismo con la acción o el deseo 
se quiebra (1) ya en el comienzo. Mientras lo que no es lícito 


(1) Max Scheler insistió en las diferencias entre la moral de la vida 
fantástica y la de la “voluntad” y la acción: “es ciertamente exacto que 
el contenido de meros deseos fantásticos y el contenido de intenciones y 
propósitos fácticos pueden ofrecer (incluso con arreglo al valor natura!), 
las más grandes diferencias; por ejemplo, el mismo hombre que en su 
vida imaginativa es un criminal, en su vida real muestra la más es- 
tricta corrección. No obstante, un examen profumdo hallaría también en 
estos casos que las intenciones dependen de la disposición de ánimo co- 
mún, dominante en otras partes de la vida impulsiva. Como signo de ia 
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desear será también ilícito hacer, algo es lícito fantasear que 
resulta ilícito hacer, y algo es lícito desear que será ilícito fan- 
tasear, y algo también es lícito hacer que no es lícito fanta- 
sear. No necesitamos para nuestro intento precisar estos enun- 
ciados, un tanto paradójicos, ni aludir para justificarlos a prin- 
cipios o incluso a casos concretos que no por poco frecuentes 
dejan de ser típicos, ni, por tanto, de estar en la mente de todos: 
las fantasías no omnímodamente prohibidas de una truculenta 
novela policíaca; la curiosa licitud de los “deseos condiciona- 
dos”, siempre que la morosa detención de la fantasía en re- 
construir sabrosamente la acción ilícita no los constituya en 
serio peligro de pecado; la prudente disciplina de la fantasía 
exigida en materia cuya realización está permitida al esposo 
cuya esposa bien amada no está presente, etc. Permítasenos 
esta casuística ejemplificativa para obviar razonamientos más 
iargcs sobre un tema que nos importa tocar sólo de paso. 

3. Al paralelismo, pues, de las normas sobre la moralidad 
de la acción y del deseo—paralelismo utilísimo tanto en la prác- 
tica del enjuiciamiento por el moralista como en la práctica de 
la formulación por la conciencia moral de su último juicio prác- 
tico—, no responde un parecido paralelismo cuando se trata de 
la vida fantástica. Pero el estudio de los peculiares estados de 
ánimo que pretendemos abordar nos permitirá, no ya estable- 
cer este imposible paralelismo, sino descubrir otro término res- 
pecto del cual sí cabrá formular un paralelismo proporcional, 
semejante al que guardan entre sí la acción y el deseo. Cree- 


disposición de ánimo, el deseo está sometido al enjuiciamiento moral; por 
el contrario, la voluntad y la acción, si bien pueden actuar de sigmos de 
la disposición de ánimo, sin embargo, son depositarios independientes de 
valores morales” (Etica, tomo 1, pág. 162). Claro que se toma aquí la 
voluntad en un sentido privativo de Max Scheler; sustituyámosla por ten- 
dencia o deseo. La invitación a no limitar nuestras investigaciones éticas 
al esclarecimiento de este plano superficial en que la moralidad de la ae- 
ción y la del pensamiento se diversifican, sino a calar hasta esa otra re- 
gión profunda en que se da la profunda y auténtica moral única, Sigue 
hoy siendo un imperativo de hondura plenamente actual; nuestra inves- 
tigación no calará tan hondo, pues precisamente se propone dar luz a 
regiones mal exploradas del plano más superficial. 
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mos esto lo bastante notable para que, si los estados anímicos 
que estudiaremos no se dieran en la realidad, los inventáramos 
y los estudiáramos, por razones de método, como -hipotéticos ca- 
sos límites. Mas veamos ya qué precisos estados anímicos son 
estos y cómo se dan y son en la realidad. 


A) 4. Enel verano de 1944, para llenar una de las con- 
diciones exigidas en el ingreso como becario del “Luis Vives”, 
presentamos un plan de trabajo sobre ciertos estados de ánimo, 
todavía no estudiados, que denominamos “mutaciones o cam- 
bios intencionales de personalidad” (m. i. p.). Un año después, 
en el 45, presentamos las conclusiones a que habíamos llegado 
ya entonces en el estudio ético de dichos estados; pero la difi- 
cultad de apuntar fuentes, es decir, de reunir un número su- 
ficiente de casos sobre que fundar nuestras conclusiones, nos 
impidió el completo estudio que proyectábamos. Hubiéramos 
precisado para ello una previa investigación psicológica, ayuda- 
da de todos los medios que hoy tienen a su disposición la Psi- 
cología experimental y la Psiquiatría, o bien, una recogida de 
casos en la novelística y en la dramática que, careciendo de una 
precisa orientación por la novedad del tema, nos hubiera exi- 
gido la pérdida de un tiempo precioso; Dostowieski, Shakes- 
peare y otros escritores de tendencia psicológica nos parecieron 
desde el principio muy indicados para acotar en ellos algunos 
casos. Ultimamente apareció en Revista de Psicología la comu- 
nicación que enviaron en colaboración los doctores Córdoba, Pi- 
gem y Gurría al IX Congreso Internacional de Psicotecnia úl- 
timamente celebrado, sobre “El Test de la Expresión deside- 
rativa en el estudio de la personalidad” (2); por ella tenemos 
noticia de los trabajos publicados sobre el mismo tema por es- 
tos autores en los Anales de Medicina (3) y de la tesis publi- 


(2) En Revista de Psicología General y Aplicada, núm. 17, págs. 120 


y siguientes. 
(3) Números de julio de 1948 y marzo de 1946. 
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cada por Pigem en 1949. Creemos, pues, indicado apuntar aqui 
las conclusiones por nosotros logradas en el estudio psicológi- 
co y ético de las situaciones de ánimo que nosotros hemos lla-: 
mado m. i. p., y que, si pueden esclarecerse con los apuntados 
estudios sobre “la expresión desiderativa”, tienen una extensión 
incomparablemente mayor e incluyen modalidades mucho más 
interesantes. 

5. Apuntemos brevemente a los estados anímicos por nos- 
otros referenciados: ¿qué son los m. i. p.? No aludimos con 
esta expresión a los fenómenos anormales que la Psicología co- 
noce como “cambios de personalidad”, pues claro que éstos no 
son meramente intencionales. Ni precisamos detenernos a fijar 
el concepto de persona tomado en el sentido ontológico de in- 
dividualidad humana, “sui juris” e incomunicable, ni, en fin, 
nos incumbe aludir al otro sentido artístico y educacional de 
la personalidad tomada como estilo original y auténtico y pre- 
ciso y durable del modo de ser o actuar del individuo; hablamos 
de la personalidad moral. También la palabra “intencional” ne- 
cesita ser fijada en el sentido que nosotros aquí le damos, muy 
distinto del que corrientemente tiene para la filosofía moderna 
desde Brentano, aunque íntimamente relacionado con él; da- 
mos a la voz “intención” el sentido común y vulgar que tiene 
en castellano (4), cuando se habla de la buena o mala intención. 
Hay mucha filosofía en este vulgarismo; a primera vista se des- 
cubre que alude a un complejo conjunto de fenómenos aními- 


(4) Podríamos fundamentar y precisar mejor el sentido en que los 
llamamos “intencionales”, probando que parten del plano de la “intención” 
volitiva y dejan intacto el más hondo de la “disposición de ánimo”. No 
calan hasta ésta, a diferencia de la conversión. Algo diremos luego en 
este sentido, pero aquí no podemos enredarnos en cuestiones no decisivas. 
Limitémonos a poner unas notables palabras de Max Scheler: “La dispo- 
sición de ánimo no sólo entra en intenciones, propósitos y acciones, sino 
también en el deseo y sus expresiones manifestativas; empapa también la 
tender:cia en su vida fantástica, hasta dentro de los sueños y fantasma- 
gorías, y puede llegar a aparecer, incluso exteriormente, en los casos en 
que la voluntad y la facultad de obrar desaparecen; por ejemplo, en abu- 
lias y apraxias patológicas de toda índole, en los fenómenos de expresión, 
en la risa, en los gestos, etc.” (Etica, tomo 1, pág. 162). 
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cos, que la hacen casi equivalente al “pensamiento” de Descar- 
tes, o a la “idea” de Locke (notemos de paso la equivalencia de 
la expresión “es hombre de mala idea”, con esta otra: “es hom- 
bre de malas intenciones”); pero alude especialmente a fenó- 
menos de tendencia, a deseos, a decisiones, a logro de fines, a 
posición de medios con un sentido bien preciso habitual o deli- 
berado. 


Cambio de personalidad intencional es, pues, con generali- 
dad, el anhelo más o menos veleidoso, más o menos acuciante 
y claro de asumir una personalidad moral distinta de la nues- 
tra. Su sentido más estricto lo esclareceremos como resultado 
de nuestras ulteriores precisiones; por ahora conformémonos 
con la vaga descripción anterior, y de ella partamos. 


6. Ante todo aclaremos su sentido y probemos su existen- 
cia, apuntando a hechos precisos e innegables. Consignemos por 
de pronto dos casos extremosos que, por serlo, casi se salen de 
lo normal psíquico; pero que, por su misma extremosidad, nos 
servirán para que se nos aparezcan más netamente contorna- 
dos. De la literatura social tomamos el siguiente: el actor es 
un obrero de una cultura bastante extensa, azuzado por las teo- 
rías socialistas de fin de siglo contra la iglesia católica; la 
revolución está en la calle y él la aprovecha para profanar un 
templo; se reviste los ornamentos sagrados, pero no con un aire 
de burla, sino de seriedad que impone; algo muy importante 
pretende hacer, y es que, sabiendo la especial y doble injuriá 
que supondría su sacrilegio si él fuera sacerdote, al revestirse 
aquellos ornamentos sagrados él desea—pretende—asumir la 
personalidad sagrada del sacerdote para que nada falte al colmo 
de su sacrilegio. ¿Era un loco? No; era sólo un malvado. Y 
que no era un anormal precisamente lo veremos con sólo con- 
siderar que fenómenos análogos se dan en la mística, no ya del 
odio satánico, sino en la del más fino amor divino; en esos 
arrebatos de amor, en esos éxtasis, en esos anhelos de unión 
con el Amado, culminados en el beso, en los desposorios, en el 
matrimonio espiritual de que nos hablan los místicos, los cam- 
bios intencionales de personalidad son frecuentes y complican 
sobremanera el estudio de tales estados místicos. Se traducen 
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esos cambios ya en un deseo vivísimo de ser otra persona más 
digna o más amante, de tener en sí los corazones de todas las 
criaturas para mejor amar a su Dios, ya en el endiosamiento 
del matrimonio místico, que es como un perderse en Dios para 
amar a Dios con un amor incomparable e inalcanzable. Un cu- 
rioso y ejemplar caso encontramos en la hagiografía copta, 
que Amor Ruibal restituyó, con talento filológico y buen sen- 
tido hermenéutico, a su genuina significación; nos referimos al 
. caso de San Juan Kolobos (5), abrasado en un individualísimo 
anhelo místico de convertirse en ángel. El trueque o cambio 
de corazones que encontramos en las biografías de Santa Ca- 
talina de Sena y Santa Teresa de Jesús, sobrenatural donación 
mística que Jesús les hizo de su propio corazón, puede inter- 
pretarse y tiene su paralelo natural en algunos de estos cam- 
bios intencionales de personalidad. En los escritos del Beato 
Enrigue Susón encontramos también textos que se esclarecen 
desde tal punto de vista. 

7. Entre estos dos extremos está el mundo—todo un mun- 
do—de los casos que se dan en el hacer ordinario y de cada 
día. Las modalidades que en él revisten los cambios intencio- 
nales son más varias y más interesantes para nuestros fines que 
las citadas. En el grado ínfimo está el cambio de mero deseo 
que se formula con un “quisiera” o un “si yo fuera”... El peso 
del deseo puede caer bien sobre la condicional, bien sobre lo 
condicionado; lo primero tiene una expresión radiante en el “si 
vo fuera” seguido de puntos suspensivos; lo segundo, en los 
casos ordinarios. Importa mucho al moralista tener en cuenta 
esta distinción en los deseos, pues cambia su naturaleza. Claro 
que serán pocos los casos en que esta suerte de deseos, fals- 
mente condicionales, planteen el aludido problema, pues nadie 
se engaña sobre lo que desea, y es lo normal que el acento re- 
caiga sobre la tesis, pues por eso lo es: “Si yo fuera poderoso, 
beneficiaría a los pobres”, dicen el ambicioso y el compasivo; 
el uno carga el acento sobre el brillo del poder y habla sólo 
de hacer bien a los pobres o porque lo cree una obligación o 


(5) Citado también por Ramiro Ledesma en Escritos Filosóficos, pá- 
ginas 165 y siguientes. 
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un medio; el otro carga el acento sobre sus anhelos caritati- 
vos. Tanto en una como en otra modalidad, estos deseos con- 
dicionados son ciertamente más categóricos, más intensos que 
los no condicionales, pues dicen, o que se estaría dispuesto a 
cumplir una obligación, a realizar una actividad, si se logra la 
condición deseada, o que, para llegar a la tesis que anhelamos, 
arbitramos en nuestra fantasía medios que comprendemos irrea- 
lizables o arduos. 


Otra clase de condicionales hay que no expresan un deseo 
sino una mera conexión de hechos y, por ello, están fuera de 
puestro tema. Cualquiera que sea su modalidad, los deseos pue- 
den ser o ineficaces, meras veleidades, o eficaces, que determi- 
nan a obrar. Pero aun en este caso los cambios desiderativos 
de personalidad están al margen o por detrás de lo vivido. Fren- 
te a ellos hay los deseos que determinan, no sólo a obrar, sino 
en cierto modo—<que luego concretaremos—a ser; los cambios 
intencionales de personalidad vividos, que se viven en una ac- 
ción puesta como investida de fantaseadas circunstancias irrea- 
les (caso referido de la profanación), o en una acción puesta 
sólo y precisamente por sentirse el sujeto fantásticamente 
transportado a unas circunstancias irreales y sumergido en una 
vida que, sin ser la suya, él vive con el deseo e intencionalmente 
en primera persona (ejemplos, el niño que de tal manera puede 
absorberse en juegos de fantasía, tipificables en el de “guardias 
y ladrones”, como si realmente los viviera en condiciones no lú- 
dicas; el actor que, representando el tipo del celloso, se deja lle- 
var de sus celos reales y mata, caso muy parecido, ya que nn 
idéntico, al presentado por Echegaray en “El Drama Nuevo”). 
La multiplicidad y variedad de casos agrupables bajo la más 
amplia acepción de los m. i. p., todavía resaltará mejor consi- 
derando que bajo éstos caen, además de los ya apuntados, he- 
chos tan notables y numerosos como los de influencia del uni- 
forme y del cargo o de su esperanza en la conducta de quien 
los ostenta, y muchos de los “deseos condicionados”, y otros 
múltiples que, con una finalidad más bien tópica o de mera 
referencia que de división o clasificación, podríamos agrupar 
bajo los epígrafes de mimesis lúdicas, vivencias de anticipación 
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o prospección y de retrospección, conciencia errónea de una 
superobligación en el obcecado por su soberbia, salida de la 
propia circunstancia por insatisfacción moral o sentimental. 

8. Las “expresiones desiderativas” del preciso sentido es- 
tudiado por los doctores Pigem, Córdoba y Gurría, no pueden 
considerarse como auténticos m. i. p.; aunque en la escala as- 
cendente de estados anímicos emparentados con ellos, que par- 
te del simple “si yo fuera”, merecen situarse en un lugar muy 
alto, próximo a los m. i. p. Interpretando el pensamiento de 
los citados autores, las definiremos como la explicación del sím- 
bolo desiderativo o respuesta que da el sujeto a la pregunta de 
“qué desearía ser si no pudiera ser persona” (6). Para nuestros 
fines deberemos situar a su lado, completando a las anteriores, 
las expresiones desiderativas, expresivas del ejemplar o mode- 
lo, que responden a la pregunta “qué persona desearía ser de la 
historia o de la fábula”. 

9. La caracterización de los m. i. p. no será suficiente si, 
atentos a su dimensión desiderativa, no reparamos en otras 
varias; también la precisa consideración de su carácter imagi- 
nario nos permitirá establecer una gradación de vivencias fan- 
taseadas o fantásticas, que, en un cierto sentido, tendrá en los 
m. i. p. su culminación o manifestación extrema. Ciertamente, 
no podrá decirse que lo fantástico, en la vulgar acepción dei 
término, tenga en ellos particular relevancia; pero la confluen- 
cia e influencia de lo fantaseado en la actividad real es la más 
notable que pueda darse, menos por el índice de su motoricidad 
o intensidad, que por sus características. Ni suelen ser, ni es 
preciso que sean, en los m. i. p., los elementos imaginarios, de- 
terminantes de la acción; antes la acción misma y su fleco de 
fantaseadas circunstancias, tienen la razón de su especificación 
y de su ejercicio en una motivación o fin y en un imperativo 
de la voluntad y disposición de ánimo comunes. Lo notable será, 
precisamente, el desdoblamiento de la acción real y de su acom- 
pañamiento imaginario, producido, aunque parezca paradójico, 
para reafirmar la unidad y plenitud del querer; también, que tal 
desdoblamiento desemboque, no en débil o dispar acción, sino 


(6) Revista de Psicología, núm. 17, pág. 128. 
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en conducta unitaria y consecuente con todo rigor. Paralelos 
en este orden, de las expresiones desiderativas, son los estados 
de ánimo que algún autor agrupó bajo la expresiva designa- 
ción de “soñar despierto”; podemos definirlos como aquellos 
“contenidos psíquicos (imágenes o ideas) que van presentándo- 
se en el yo, como consecuencia de los procesos afectivos que 
dominan en ese yo” (7). En el soñar despierto, efectivamente, 
son frecuentísimas las fantaseadas transformaciones de la per- 
sona; la huída de la ingrata realidad, que lo motiva, desemboca 
en una fantaseada transmutación de las circunstancias todas 
en que se desenvuelve la vida real del sujeto, incluso de su per- 
sonalidad jurídica y moral: entre los casos recogidos por el 
Padre Laburu (8), esto sucede en los referenciados con los nú- 
meros 34.831, 27.021, 34.914 y, también, en el “caso típico de 
soñar despierto sin final patológico”, único sin tan triste final 
que allí se cita (9). De la descripción hecha por el mismo pa- 
ciente, un joven de diecisiete años “sumamente inteligente y de 
una conducta intachable”, no más anormal que la inmensa ma- 
yoría de los jóvenes o adolescentes, recojamos estas expresivas 
líneas: “Examinando ahora mis sueños, veo que en ellos fuí 
sucesivamente escritor, periodista y reformador social en Lon- 
dres; jefe de una conspiración para salvar a Polonia, patriota 
sublevado en el centro de Francia; pianista; misionero en la 
China; expedicionario a las Indias Inglesas; educador de la 
niñez en Inglaterra; estudiante en jira por el sur de Alema- 
nia; químico investigador, presentando mi descubrimiento del 
germen de la fiebre amarilla a la Real Sociedad de Medicina 
de Londres, y, últimamente, jefe de guerrilleros en Polonia con- 
tra las fuerzas rusas”. En los otros casos, a pesar de que des- 
embocaron en anormalidades mentales, los pacientes en un prin- 
cipio se entregaban a fantaseados cambios de personalidad que 
nada tenían todavía de anormales: “Estuve por entrar en una 
empresa filmadora, como extra—nos cuenta una joven de quin- 


(7) J. A. Laburu: Los sentimientos; su influencia en la conducta del 
hombre, pág. 61 (ed. Montevideo, 1946). 

(8) Ibíd., págs. 65-71. 

(9) Ibíd., págs. 71-74. 
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ce años—; yo hacía papel de artista, estando sola o delante 
de mi mamá; me figuraba como que andaba en la cuerda, me 
gustaba hacer el papel de bailarina acróbata, hacía gestos como 
que me caía, soñaba con los aplausos y también con los gran- 
des estrenos del cine; siempre yo la máxima estrella. Y so- 
ñaba que ganaba mucho dinero; pero que ganaba no haciendo 
mala vida”. 

10. El paralelismo entre estas fantasías y las expresiones 
desiderativas se descubre en que ambas tienen una común raíz 
y no se viven en la acción actual, sino a lo más como una po- 
sible motivación de ella. Los auténticos m. i. p., por el contra- 
rio, se viven en la acción misma y son culminación, tanto del 
deseo como de la fantaseada mutación de la personalidad. A 
diferencia de las puras fantasías del “soñar despierto”, rara 
vez implican una estricta huída de la realidad o un marasmo 
enervador de la acción, sino una embriagada entrega a la ac- 
ción y a la realidad vividos en hipertensión y transporte. 

11. Auténticos m. i. p. cabe recoger en las actividades lú- 
dicas y en las caracterizaciones representativas; ya hemos apun- 
tado algún caso, y creemos adecuado agrupar los dos órde- 
nes bajo el común epígrafe de mimesis lúdicas. No toda repre- 
sentación o todo juego implicarán, y ni aun podrán ser, autén- 
ticos m. i. p.; pero en los casos que lo son, claramente se vive 
con y en la acción misma la personalidad ilusoriamente asumi- 
da; desde ésta se obra y se vive, siendo algo más que una pura 
metáfora la frase aplicada al buen actor: “vive su papel”. En 
el grupo de los m. i. p. referenciables como vivencias de retros- 
pección y prospección, caben los más típicos casos de “deseos 
condicionados”, citados por los moralistas escolásticos: el no- 
vio que fantasea sobre su futura vida de casado y que incluso 
vive acciones circunstanciadas por este carácter, todavía irreal 
y meramente presentido. La conciencia errónea de una super- 
obligación, fundada en soberbia o en insatisfecho anhelo de ma- 
yor responsabilidad, es fácilmente ejemplificable; en ella, tam- 
bién, la presuntuosa apropiación de los deberes superiores a los 
de la personalidad moral del agente, se vive en la acción mis- 
ma; aunque el agente no tenga conciencia de vivirla, pues cree 
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ser ella su auténtica personalidad, más cerca están—creemos— 
estos estados anímicos de los m. i. p. o cambios intencionales, 
que de los reales cambios de personalidad psicológicos; discu- 
tible resulta la propiedad con que puedan llamarse cambios, 
pero lo indudable es que no caben en los moldes de los cambios 
reales psicológicos. Respecto a la influencia del uniforme o del 
cargo, siempre que no haya suplantación, ella determinará una 
real modelación o mutación de la persona que los ostenta; pero 
notemos que tal adaptación real al cargo es fruto de una previa 
mutación intencional, o sea, del concepto que tiene el agente 
de sí mismo y de los deberes consiguientes a su nueva perso- 
nalidad moral (10). Como en principio esto podrá ser de algún 
modo aplicado a todo paso real de ostentar una personalidad 
o unos deberes morales a ostentar otros, también a éstos po- 
áremos de parecido modo aplicarles las normas que sobre la 
moralidad de aquéllos se formulen: en el límite de los m. i. p. 
está el cambio real de la personalidad moral, que nada tiene 
que ver—claro es—con los morbosos cambios de la personali- 
dad psicológica (11). Estos bordean a los m. i. p., existiendo un 
auténtico peligro de que los m. i. p. pierdan el pie y la cone- 
xión que los ata a la auténtica persona real de quien los pade- 
ce, despeñándose en la anormalidad mental; pero de suyo no 
es menos tajante y manifiesta la distinción entre los m. i. p. y 
los cambios reales de la personalidad psicológica, que la exis- 
tente entre éstos y los cambios reales de la personalidad moral. 

B) 12. Con vistas a su análisis psicológico, apuntemos tan 
sólo que no todos los estados de ánimo consignados son de una 
misma naturaleza ni de idéntica complejidad; la intensidad del 


(109) Es ejemplar en lo político la diversa manera de ver los proble- 
mas cuando se está en la oposición y cuando se asume la responsabilidad 
del mando. Sería interesante tomar en cuenta estos nuestros puntos de 
vista en un estudio de los tipos sociales; también, en el estudio del valor 
pedagógico de “los modelos”. 

(11) El señor Eugenio Frutos nos indica la posible existencia de ca- 
sos típicos de m. i. p. en La Montaña Mágica, de 'T. Mann, y en Los Her- 
manos Karamazov, de Dostoiewki, en concreto el caso de Aliota. También 
el señor Millán Puelles nos informó de qué cambios intencionales de per- 
sonalidad le ocurren con frecuencia a una persona a él muy allegada. 
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deseo que los origina y los centra, motiva una diversidad es- 
tructural y aun funcional: desde la fantasía levemente mati- 
zada por una hipotética tendencia, hasta la auténtica vivencia 
en primera persona de una irreal personalidad, la distancia es 
grande y los grados múltiples. En los casos de este superior y 
último grado, en que con todo rigor puede hablarse de un cam- 
bio intencional de personalidad, el deseo queda en segundo lu- 
gar ante la primordial vivencia fantástica de estar viviendo en 
otra persona; sólo la conciencia de su carácter fantástico, que 
incluso puede llegar a ser meramente implícita en ciertos mo- 
mentos, separa estos estados anímicos de un auténtico cam- 
bio real de la personalidad psíquica. 


13. Dos tesis acabamos de enunciar que consideramos fun- 
damentales para seguir ahondando en la naturaleza de los 
m. i. p., estableciendo más firmemente su distinción de los cam- 
bios reales de la personalidad psicológica por una parte, de las 
meras fantasías o deseos por otra, y configurando sus dominios 
y justificando su existencia misma. Sin duda no puede hablarse 
de un cambio de la personalidad psicológico mientras perdure 
la conciencia del carácter fantástico del m. i. p., es decir, de la 
vivencia en que éste consiste; pero destacamos que, incluso 
cuando esa clara y actual conciencia desaparece, la distinción 
no es menos evidente, pues la vivencia del m. i. p. en todo caso 
está firmemente ligada a la auténtica personalidad real del yo, 
y es vivida con la misma mentalidad y los mismos complejos 
psíquicos y la misma estructuración psíquica del yo normal. En 
esto radica su ineliminable y esencial distinción de los desdo- 
blamientos de personalidad: en los m. i. p. no hay tal desdo- 
blamiento, sino fusión del elemento fantástico, es decir, de la 
fantaseada circunstancia personal, con la auténtica personali- 
dad real. 


Por otra parte, la posibilidad de que la conciencia clara y 
actual del carácter fantástico y desiderativo del m. i. p. des- 
aparezca o se diluya en la primordial atención del agente a la 
acción puesta en tales condiciones de irrealidad, marca una 
precisa y obvia divisoria entre tales vivencias y la mera fan- 


tasía o el puro deseo. 
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14. También en el soñar despierto será posible la entrega 
plena a la vivencia fantástica, queremos decir la inadvertencia 
o falta de conciencia clara y actual de su carácter fantástico; 
pero la anormalidad ronda en estos casos muy de cerca; mien- 
tras que, cuando lo fantaseado es una circunstancia de la ac- 
ción real actual y, por tanto, se vive en la acción misma, ha- 
brá en esto un motivo que explique, aun en psiquismos norma- 
les, la inadvertencia a la precisa circunstancia irreal o fanta- 
seada de la acción. Esto justifica que por m. i. p., en su más 
estricta acepción, entendamos los que se viven en la acción 
real, pues los otros que se viven en el soñar despierto, aun 
siéndolo con todo rigor, son menos en número porque está su 
campo enormemente recortado por los ya morbosos cambios 
de la personalidad y por la fantasía o el deseo puros; en con- 
secuencia, serán también difícilmente identificables, no pudien- 
do darse otra norma general, para diferenciarlos, que la resul- 
tante de aplicarles las características que vamos apreciando en 
los m, i. p. 


15. Los m. i. p., por otra parte, invaden los dominios, en 
muchos casos, de las vivencias catalogadas generalmente como 
enfermedades de la personalidad. (Queremos decir, no que los 
m. i. p. sean siempre morbosos, sino que la morbosidad los bor- 
dea y, además, que en los sujetos afectados por tales anorma- 
lidades psíquicas, se entremezclan y alternan con ellas, siendo 
2 veces su prodomos; en fin, que en muchos casos se debe atri- 
buir a un m. i. p. parte del campo en que hasta hoy se inscri- 
bían los cambios morbosos de la personalidad. Cabe advertir 
esto ejemplarmente en algunos de los casos ya clásicos, sobre 
todo en los que, siguiendo la clasificación de Ribot, deberían 
clasificarse como “perturbaciones intelectuales debidas al influ- 
jo de una idea”; también, en ciertos casos de toxicomanías, como 
en los últimos estadios del caso del Dr. Jekill, y en “la produc- 
ción de las personalidades artificiales de los hipnóticos”. Como 
en ésta, y a diferencia de los demás cambios morbosos, en los 
m. i. p. la personalidad real queda intacta; mas, a diferencia 
también de lo que sucede en el hipnotismo, la personalidad real 
en los m. i. p. no está suspendida o encadenada por otra para- 
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sitaria, sino que actúa con una prepotencia superior a la ordi- 
naria, impulsando a la floración de sobreestructuras fantásti- 
cas, en las cuales la personalidad real podrá realizarse me- 
jor (12) incluso que en las limitadas circunstancias impuestas 
por la concreta situación real (13). 


15. No estará demás relacionar los m. i. p. con los cam- 
bios reales de la personalidad moral que pueden darse en el 
transcurso de la vida del individuo. La relación es en algunos 
casos tan evidente, que los unos originan los otros; así, en los 
casos de prospección, el m. i. p. se resuelve en la vivencia an- 
ticipada de un cambio real adventicio de la personalidad mo- 
ral. Más notable todavía resulta la conexión inversa, la impul- 
sión que los m. i. p. pueden motivar hacia un cambio real de la 
personalidad moral; aunque parezca menos obvio, esto será 
sólo una modalidad de la tendencia del deseo y de las fanta- 
sías e imágenes a su realización; del sustitutivo, al logro de 
lovimitado y a la autenticidad. 


Otra conexión más profunda que las anteriores, no mera- 
mente extrínseca, descubrimos al aproximar los cambios fan- 
taseados y los reales de la personalidad moral. Sólo a través 


(12) A pesar de esta sobretensión y fuerza de la personalidad real, 
aparente en los m, i. p., será tema interesante precisar hasta dónde esta 
posición ante la vida, tan alejada de un hacer directo, entregados por 
completo a la plena responsabilidad unipersonal, puede ser indicio de una 
personalidad poco fuerte, o de una actitud ante la vida Bo€o originaria, no 
primitiva... 

(12) Alguna semejanza podemos descubrir entre los m. i. p. y las 
descripciones que la Psiquiatría nos hace de la “seudología famtástica”; 
como nos advierte Villacián, “una propiedad de estos psicópatas es “la 
labilidad de su consciencia de la personalidad” (Bonhoeffer), que les per- 
mite desempeñar toda clase de papeles sin tener en cuenta que se trata 
de pura farsa. Con tal aplomo mienten, que pueden ser tomados por 
paranoicos. Son personas de gran imaginación, débil voluntad y escasa 
capacidad de autocrítica, por lo que “su juicio de realidad se deja vencer 
fácilmente por las apariencias internas, proyectándolas en el plano de la 
realidad exterior” (Mira). (Cita tomada de Enfermedades mentales por el 
doctor José M.* Villacián, incluído en el “Manual de Patología Médica”, 


publicado bajo la dirección del profesor doctor M. Bañuelos, pág. 397 del 
tomo 11.) 
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de una adaptación o sintonización de los complejos psíquicos 
del yo se toma posesión y conciencia de la nueva personalidad 
moral que realmente adviene en una precisa coyuntura; hecho 
expresable, sin mucha impropiedad, diciendo que un cambio 
real cualquiera de la personalidad moral sólo a través de un 
m. i. p. llega a tener consecuencias morales y psicológicas, es 
decir, a ser tal. En efecto, la nueva personalidad moral adviene 
no siempre y precisamente por un cambio real o fáctico de la 
circunstancia externa, sino valorativo a veces, y a veces elec- 
tivo y de libre posición por parte del sujeto en una precisa 
coyuntura; además, la toma de conciencia de la nueva perso- 
nalidad, al no ser ésta unívoca y suficientemente determinada 
por la realidad exterior, revestirá una apariencia de libre crea- 
ción por el yo; apariencia justificable, en el peor de los casos, 
por el hecho de que el advenimiento de una nueva personalidad 
moral exige de ordinario—¿acaso siempre?—un acto de acep- 
tación por parte del sujeto. Ahora bien, elección, creación, acep- 
tación, convienen con los m. i. p. en ser activa iniciativa del 
sujeto, vivencia y circunstancia existentes sólo por espontánea 
actividad del sujeto. 

Esta conveniencia de los procesos posibilita y explica que 
la divisoria entre los m. i. p. y los cambios reales de la perso- 
nalidad moral sea incierta y fluctuante: los m. i. p. en su for- 
ma prospectiva se adelantan a los cambios reales, y éstos, en 
virtud de la lenta o difícil movilidad de los hábitos y de los 
complejos psíquicos, dejan a los m. i. p. un amplio margen, 
que es mera inadaptación o lenta adaptación a la nueva per- 
sonalidad moral que adviene. 

17. Hemos distinguido los m. i. p. del deseo y de la pura 
fantasía y establecido sus conexiones e implicaciones; ni si- 
quiera cabe identificarlos con los “deseos condicionados”, pues 
aun cuando convienen con éstos en lo de condicionados, en ellos 
tienen más importancia los elementos fantásticos y propiamen- 
te afectivos. No son, pues, tampoco mera delectación, sino algo 
más y, por otra parte, sólo cierto tipo de delectación es inte- 
grable en ellos: la delectación afectada ¡por una condición irreal. 
Mas sería malentendernos suponer que puedan definirse como 
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delectación condicionada, concepto contradictorio e imposible 
por incluir toda delectación una exigencia de presencialidad de 
su objeto que, aunque no lo excluye, prescinde de todo posible 
condicionamiento temporal; además, no un condicionamiento 
cualquiera basta para los m. i. p., sino el que recae sobre la 
persona y es vivido fantásticamente en un acto real, es decir, 
en un acto real puesto como afectado por cierta circunstancia 
irreal. La sentimentalidad, lo afectivo, es el sustracto más hon- 
do de los m. i. p.; aungue tal vez éstos están integrados por 
una complejidad de elementos no inferior a los que se inte- 
gran en la conciencia de la propia personalidad real. Se nos 
aparecen, pues, como una confluencia de todas las facultades en 
el mismo objeto, para hacerlo nuestro en todos sus aspectos 
y vivir, por una proyección sentimental invertida, en primera 
persona, una ajena circunstancia personal. 

18. La clara configuración de los m. i. p. dentro del domi- 
nio de las fantasías y de los deseos, ya bien delimitada en lo 
anterior, de nuevo vuelve a nuestra consideración por su gran 
importancia. No sólo se diferencian, tanto de una fantasía como 
de un deseo cualquiera, por su preciso contenido y objeto que, 
incluso refiriéndonos a sus modalidades ínfimas y a sus acep- 
ciones menos rigurosas, los constituye en fantasías y deseos 
peculiarísimos; ni se diferencian sólo disyuntivamente de cada 
una de estas categorías psicológicas por constituirse copulati- 
vamente con elementos de ambas e incluso de otras más, sino 
que la distinción, respecto de las formas superiores y más es- 
trictas de los m. i. p., no es menor que la existente entre la 
pura fantasía o el deseo de sentido real—es decir, orientados 
a la acción—y la acción misma. No es pura metáfora en estos 
casos lo de que tales mutaciones intencionales de la personali- 
dad se viven en la acción, ya que afectan a la acción real mis- 
ma como circunstancias de ella, insoslayables en su enjuicia- 
miento moral e incluso en su análisis psicológico; no se suman 
a la acción de un complejo estado de ánimo esquematizable por 
una suma de acción más deseo y fantasía, sino que con ella se 
configuran en unidad peculiarísima de vivencia, sólo desinte- 
grable para la mirada analítica de la ciencia atenta a explicar 
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su génesis y proceso. Los métodos de la Gestaltpsychologie po- 
drían informarnos sobre esto. 

19. En orden a la acción, la función fantaseadora en ge- 
neral ocupa un puesto medio, y de mediación a veces, previo 
en otras ocasiones, entre el “puro querer” y el “querer tras- 
cendente eficazmente activo”, mientras los cambios aludidos ad- 
jetivan al querer o a la acción y son adherencias circunstancia- 
les que, haciendo violencia a la finitud circunstancial del suje- 
to, la superan de algún modo y, en peculiarísima forma, le per- 
miten una vivencia no puramente fantástica de lo imposible. 

Podrá esclarecerse la naturaleza y posibilidad de tales vi- 
vencias, insertándolas en la estructura de la conciencia que 
nos describe Husserl; son actos superiores con estratificaciones 
intencionales múltiples, todavía más—por decirlo con breve- 
dad—<que el mero deseo, etc. El cambio fantaseado cae del lado 
del objeto; no sólo cuando al objeto real de la acción afecta 
como circunstancia fantaseada que modifica su “ob-jectun 
esse”, sino incluso cuando, como en los m. i. p., afecta inme- 
diatamente a la misma personalidad moral del agente: la per- 
sonalidad intencionalmente asumida forma parte de lo preten- 
dido por la acción o el deseo, de su “objeto”, especificando, por 
tanto, y constituyendo en peculiar categoría psicológica al de- 
seo y a la acción misma; la auténtica personalidad real del agen- 
te vive la acción de una irrealizada personalidad diversa de la 
suya propia; la conexión total de “persona agente—acción—ob- 
jeto” es materia sobre que recae la superior estructuración o 
formación proveniente de una superior intencionalidad, cuya 
referencia se sitúa ya en lo imposible. Mas tal intencionalidad 
se hace posible por un acto creador, y, así, podrá derivarse 
de ella la superior formalidad. 

¿Cómo, insistimos, será esto posible? A través de una com- 
prensión y de una peculiar proyección sentimental, que aquí 
no nos importa precisar. En la literatura sobre ellas encontra- 
remos muchas páginas que nos permitirán, no sólo esclarecer 
su proceso, sino también recoger casos de los estados aními- 
cos referenciados. 

Ni nos importa concretar la importancia de tales vivencias 
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para una caracteriología; los estudios sobre “la expresión de- 
siderativa como medio de investigar la personalidad” nos per- 
miten suponer que será grande (14). Subrayemos también el 
indudable interés de los m. i. p. para la teoría de la persona. 
No sólo son típicos estados de ánimo en que con relieve particu- 
lar se nos patentizarán sus hondos estratos, sino que incluso 
plantean una problemática interesante para la definición mis- 
ma úe la personalidad en su aspecto psicológico, pues, como 
ésta, los m. i. p. sólo son descriptibles haciendo referencia a 
lo vivencial referible a mi totalidad. En los m. i. p. se paten- 
tizan, como en las crisis existenciales, aunque de otro modo, 
mi límite y lo extremo de que puedo tener conciencia de po- 
derlo vivir (15) ; no en vano, aun sin salirse del campo de lo nor- 


(14) Entre las conexiones insospechadas de los m. i. p., señalamos la 
que podría establecerse entre ellos y el mito; oigamos una interpreta- 
ción de tipo freudiano sobre el origen del mito: “Puede, pues, distinguir- 
se la mitología de las situaciones y la de los héroes. Las situaciones mí- 
ticas serían entonces interpretadas como la proyección de conflictos psi- 
cológicos (éstos recubriendo casi siempre los complejos del psicoanáli- 
sis), y el héroe, como la del individuo mismo: imagen ideal de compensa- 
ción que colorea de grandeza su alma humillada. El individuo, en efecto, 
aparece presa de conflictos psicológicos..., y se encuentra en la impo- 
sibilidad de salir de ellos, ya que no podría hacerlo sino mediante un acto 
condenado por la sociedad. El resultado es que se siente paralizado ante 
el acte tabú y confía su ejecución al héroe” (R. Caillois: El Mito y el 
Hombre, págs. 28-29). ? 

(15) He aquí, en torno a los m. i. p., algunos problemas que apuntan 
al sentido de nuestras vidas: ¿cómo el hombre, reobrando sobre la cir-. 
cunstancia moral, se la crea y se esclaviza de los actos con que hace 
su vida? ¿Cómo sólo en un determinado orden nos es permitido desear ? 
¿Tiene este orden algo que ver con la jerarquía de los valores? ¿Cómo 
la vida, que es posibilidad de revertir muchos procesos irreversibles en 
su realidad extravital, es en sí misma el caso sumo de irreversibilidad y 
de avance y de sentido? ¿Cómo es posible desear ser otros y cómo esto 
se compone con el apego al propio ser? Se llega así al problema de la 
autenticidad; por debajo de esos cambios intencionales, ha de haber sub- 
yacerrte una estructura más honda, radical, la auténtica personalidad real 
que sustenta esas otras veleidades y en ellas se nos descubre con más 
evidencia que en la personalidad aparente del hacer cuotidiano de nuestra 
vida. Por otra parte, sospechamos que aquí se nos abre el paso a una 
interpretación de la existencia humana; ¿es una propiedad de la exis- 
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mal, transportan al entorno de lo ya morboso, a situaciones 
desde las que la caída en la desintegración personal se atisba 
y con facilidad ocurre. En el análisis de casos concretos resal- 
tará esto notablemente. 

20. Ni cabe desarrollar aquí un intento de división de los 
m. i. p. Esencial será la división que atiende a las peculiari- 
dades de la personalidad asumida; en rigor una tal división re- 
sulta impracticable, pues habrá tantos m. i. p. específicamente 
distintos cuantas personalidades en concreto asumibles. Pero 
agrupando éstas en clases, cabrá distinguir de algún modo un 
vivir en el pasado (retrospección), un vivir en el futuro (pros- 
pección), un vivir en lo irreal (m. i. p. de alienación). Desde un 
punto de vista estimativo, distinguiremos la presunción de per- 
sonaidad y la deposición de personalidad, según que la asumi- 
da sea inferior en algún sentido o superior a la real propia del 
sujeto. Atendiendo al motivo inspirador del m. i. p., la divi- 
sión es complicada y nos obligaría a entrar en consideraciones 
largas sobre las pasiones, sentimientos, fines, que pueden o no 
inducir un cambio intencional de personalidad; sin pretensio- 
nes exhaustivas ni de división rigurosa, llamemos la atención 
sobre los m. i. p. inspirados en tendencias hedonistas, en ansia 
de gratuidad y de responsabilidad, en soberbia sobrepreciación 
de la propia personalidad, en odio, en la esperanza, en la insa- 
tisfacción de sí mismo, en tendencias lúdicas y de experimenta- 
ción instigada por curiosidad o deseo de saber. Recordemos en 


tencia humana la posibilidad de vivir estos cambios de personalidad ? 
Ahondando, llegaríamos incluso a descubrir la radical insuficiencia del 
hombre y a la vez una abertura a la trascendencia; en efecto, se puede 
ver en los m. i. p. un salir el yo de la propia circunstancia, un rebelarse 
contra ella, un trascenderla de modo muy peculiar y digno de estudio. 
En algunos casos—¿tal vez en todos?—hay aquí un motivo de auténtica 
trascendencia. En lo eterno la circunstancia se diluye en plenitud de 
ser; por ello este anhelo de salir de la propia circunstancia parece preci- 
samente un anhelo de trascendencia y eternidad, de romper los moldes de 
nuestro “ser dentro” de un límite. Claro que de ordenario es sólo para 
caer dentro de otro; pero en la mística queda eliminado de algún modo 
este recaer, dándose una sobredespersonalización, un romper los límites 
que cualquier circunstancia pone al yo, para eternizarse en el acto de 
contemplación amorosa de lo inefable: “¡que muero porque no muero!”, 


£ 
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este último apartado el caso de Aparisi Guijarro, quien, no lo- 
grando comprender el estado anímico del que, embriagado, co- 
mete un crimen, acaba por embriagarse para intentar compren- 
derlo. 


21. ¿Podrá determinarse con generalidad qué personalida- 
des pueden ser asumidas (16) en los m. i. p.? ¿Cuál es la ex- 
tensión del campo en que éstos pueden darse? ¿En qué seres 
podemos introyectar nuestro yo y en qué casos esta proyec- 
ción sentimental se concretará en un m. i. p.? No podemos abor- 
dar aquí esta cuestión en toda su envergadura; sólo notemos 
que, desde el punto de vista moral, poco importa fijar límites 
en la dirección de la deposición de personalidad, pues la calidad 
de la inferior asumida no influye—como luego veremos—nota- 
blemente en el carácter moral del acto, que es el mismo, sin 
admitir grados; otra cosa sucederá en los casos de presunción 
de personalidad. Es claro que ésta se extiende a todos los mo- 
dos posibles de dignidad, estado, etc., en que puede constituirse 
una persona (17); pero el problema está en concretar en qué 
casos la asunción intencional de la superior tendrá consecuen- 
cias de importancia para una consideración moral, y fijar sus 
tipos desde este punto de vista. 


(16) En cuanto al sujeto capaz de experimentar los m. i. p., es claro 
que no son capaces de ello ni las bestias, ni las inteligencias superiores, 
sino sólo el hombre. Si en las mitologías cabría acotar algún caso, ello 
prueba el carácter humano—antropomórfico—de los dioses paganos. 


(11) Pero ¿cabe salir de la esfera de lo humano y hablar de una 
presunción de personalidad que tuviera por objeto la vida angélica, ete ? 
Creemos, desde luego, que este anhelo respondería a un psiquismo excep- 
cional; regularmente no se extenderá a eso la presunción humana, pues 
no se ve la motivación que para ello podría tener: no el hedonismo, pues 
no es fácil potenciar el gozo refiriéndolo a un modo de existencia en que 
éste es de un orden tan distinto al nuestro que carecemos de punto de 
referencia para revivirlo; no por anticipación, ni seguramente por malicia. 
¿Por amor y anhelo místico, tal vez? Notemos que, en todo caso, la vida 
angélica tan por encima está de nuestras vivencias, que sin duda es im- 
posible al hombre revivirla; a lo más podría ser concreción de un ansia 
vaga de romper las humanas limitaciones, y en este sentido deberá en- 
tenderse el caso, aludido ya, de San Juan Kolobos, 
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22. Implícitos en lo anterior están los motivos que nos im- 
pulsan a buscar, por vías de novedad, una solución al problema 
ético de la moralidad de los m. i. p. Ante todo interesa defen- 
der su peculiaridad ética, su derecho a configurarse como es- 
pecial categoría moral. Supongamos uno de estos cambios de 
personalidad intencionales y un mero deseo, consentido, pero 
no revivido, que tengan un mismo objeto; ¿hay entre estos dos 
estados psíquicos alguna diferencia en cuanto a la moralidad ? 
Desde luego son dos estados psíquicos distintos; mas parece 
que en lo moral no hay entre ellos diferencias. Sin embargo, a 
poco que ahondemos en el tema comenzaremos a notar autén- 
ticas diferencias; ante todo, en el deseo que tenga un tal ob- 
jeto están dados explícitamente tanto el anhelo de vivir una 
determinada acción en una circunstancia distinta de la del yo, 
como el anhelo más hondo motivación del anterior. En el cam- 
bio mismo de personalidad, por el contrario, esa motivación 
queda enteramente implícita, de modo que sólo en el primer 
momento, en el originarse de tal estado de ánimo, será patente 
a la conciencia. Respecto a la hermenéutica del deseo y del 
cambio de personalidad. aquél es más claro en cuanto a su con- 
tenido; pero es más problemática su voluntariedad, su natu- 
raleza misma de deseo consentido. 

La diferencia parece culminar en los casos en que, siendo 
lícito el desear una acción, es ilícito revivirla. No se da ese caso 
en la deposición de personalidad consistente en una degrada- 
ción auténtica del agente ni en la presunción de personali- 
dad, cuando no se respetan las exigencias de la personalidad 
asumida, pues las dos resultan por igual inmorales si se viven 
en el sentimiento, que si se reducen a un mero deseo. Donde 
se cumple lo que decimos es en los casos en que intencional- 
mente se asume una circunstancia moral a que nuestra perso- 
nalidad real actual tiene derecho, como lo tiene el joven a ca- 
sarse: desear la vida de matrimonio hipotéticamente para lue- 
go de celebrado, ser moralmente lícito; pero no lo es vivirla 
en la fantasía anticipadamente. Se objetará que esta diferencia 
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entre el deseo y el cambio de personalidad es privativo de este 
caso, estando motivada por la peculiaridad de la materia del 
acto y no por su forma; si no es permitido el revivir lo que 
sí es permitido desear, debe buscarse la razón en el peligro de 
pecado, que es tan grande en esta materia. Indicio de no fun- 
darse la diferencia en la forma, sino en la materia, lo tenemos 
en el dato seguro de estar la fantasía mera en el mismo plano, 
en cuanto a su valor moral, que el cambio vivido intencional- 
mente de personalidad. ¿Cabría evitar de algún modo esta in- 
terpretación? Aun siendo cierta, la diferencia entre deseo y 
_m. i. p. no es menos precisa; por otra parte, tampoco hay pe- 
ligro de identificar cualquier fantasía con un m. i. p., pues éste 
supone una fantasía, pero una fantasía muy precisa cual es 
la de vivir en una circunstancia moral, en un complejo de obli- 
gaciones y dignidad muy distinto del que conviene al yo. Tal 
vez cabe identificarlo con la complacencia en una semejante 
fantasía; pero su peculiaridad, precisamente, hace que sea dig- 
na de un estudio especial; además, estamos en todo caso den- 
tro del dominio de lo fantástico, cuyo estudio moral hemos vis- 
to ya que merece y exige una particular atención por su pe- 
culiaridad, por los vacíos que fácilmente se descubren en su 
actual estado, por el imperativo científico de reducir o elevar 
en lo posible la casuística hasta la teoría, por la actualidad del 
tema íntimamente relacionado con motivos valoristas y otros 
existencialistas. 

Claro “que la mezcla de sentimientos, fantasías, etc., en los 
m. i. p. no se hace siempre a dosis iguales, y creemos que la 
determinante de esta diversidad debe buscarse en la motiva- 
ción misma de tales estados. En efecto, siendo la motivación 
el por qué de su producción, también debe serlo de su moda- 
lidad. Cuando se produzca, por un motivo hedonista, es natu- 
ral que predomine lo sentimental y afectivo; cuando es por 
frío interés de conocimiento, habrá un desdoblamiento entre 
el estado mismo revivido y la mirada vigilante de la reflexión, 
que dará al acto total un matiz intelectualista; cuando se lle- 
gue a él con una mera ansia de anticipación, habrá que ate- 
nerse a los motivos de tal anticipación, que de ordinario serán 
o el hedonismo o un preocupado examen de nuestra suficiencia; 
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cuando sea producido por el odio, la malicia, predominará la 
pasión fría, razonadora, que arbitra modos de aumentar la ofen- 
sa; cuando, en fin, tenga el carácter de una vivencia estética 
por proyección sentimental, la contemplación desinteresada 
pero afectiva del objeto dará a la vivencia un sentimiento por 
igual alejado de la frialdad intelectualista y de la sentimen- 
talidad arrebatada. Notemos que en todo caso el elemento 
fantaseador, imaginativo, siendo necesario y aun constituyendo 
el fondo sobre que se bordan estos cambios intencionales de 
personalidad, queda soslayado y recubierto por las demás es- 
tructuras, resultando realmente subconsciente en el momento 
culminante de la “vivencia-en-otro”. : 

24. En lo anterior hemos aclarado la peculiaridad moral 
de los m. i. p. con la psicología, fundándola de cierto modo en 
ella; pero además cabe defenderla desde un punto de vista 
estrictamente moral: recordemos las razones alegadas en la in- 
troducción en pro de una ética de la vida fantástica, y aquí 
añadamos que la adjetivación fantástica de un acto—acción 
o deseo—moral no se ve por qué deberá escindirse de la viven- 
“cia unitaria en que se da y a la que afecta como circunstancia 
cuando se trata de enjuiciarla moralmente. Hacerlo así es lo 
corriente; pero esta separación es sólo una precisión mental 
motivada por las exigencias del método analítico—atomístico— 
hasta hoy usado con preferencia, a veces abusiva, en la Etica 
tanto como en la Psicología; captemos, si se puede, la morali- 
dad de las vivencias, unitarias aun cuando complejas, no como 
suma de las particulares moralidades de sus integrantes, sino 
en su apunte unitario y en su unitaria resultancia del yo pro- 
fundo. 

Desde el punto de vista del valor, la peculiaridad de los 
m. i. p. resulta de que, aun cuando el valor que se realiza en 
ellos es materialmente el mismo que se hubiera realizado en la 
acción no afectada fantásticamente por condiciones irreales, di- 
cho valor ha sido puesto en distinta “conexión real”-——que di- 
ría Scheler—y por un sujeto que artificiosamente se ha impues- 
to a sí mismo un deber ser de obligación ajeno. En termino- 
logía de Max Scheler, podría decirse con rigor que los m. i. p. 
nos sitúan frente a un mundo distinto y que son rigurosamente 
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cambios de personalidad; secuencia ésta que, por sus incon- 
venientes, podrá esgrimirse contra la conveniencia—por lo me- 
nos—de la concepción scheleriana de persona. 

La irreductibilidad ética de los m. i. p. se apreciará tan 
pronto como sobre ellos nos planteemos un cualquiera proble- 
ma moral: ¿no será ya de por sí condenable la prometeica ac- 
titud de querer vivir en una personalidad ajena? No; cuanda 
sería lícito moralmente, si posible, el paso real a la persona- 
lidad asumida, también lo será ese paso en el deseo y la in- 
tención. Pero—nótese la irreductibilidad de los m. i. p. a las 
categorías éticas no adjetivadas fantástica o irrealmente—la 
irrealidad del paso impone condiciones; por de pronto, la de no 
ponernos en peligro de quebrantar de hecho los deberes de 
nuestra irrenunciable personalidad efectiva, actual. 

24. No es la menor recomendación del estudio ético que 
propugnamos la relevancia ejemplar de los m. i. p. para aden- 
trarnos en la moral de la persona, es decir, en los problemas 
morales centrados en torno a la persona y a los estratos más 
profundos del agente moral. Hay una moralidad superficial, 
fraguada en las capas epidérmicas de la conciencia y de la 
conciencia moral; hay otra moralidad profunda, que es eflo- 
rescencia de motivaciones hondas y constantes, las que real- 
mente determinan en definitiva el perfil moral de una vida y 
la valiosidad de una acción: “Por el fruto los conoceréis”, decía 
Jesús; lo que coimplica afirmar que, de cierto modo, sólo es 
digna la acción que procede de una persona digna. Algo pare- 
cido dijo Scheler y, aunque las exageraciones y los mal enten- 
didos se multiplicaron en torno a esta tesis, nadie la negará 
que la entienda en su recto sentido. Pues bien, los m. i. p. de- 
jan al descubierto las raíces profundas de la personalidad mo- 
ral, sus más profundas intencionalidades y “disposición de 
ánimo”. 

A través de ésta, los m. i. p. deberán encuadrarse en la teo- 
ría de lus estratos de la persona, típica e insuperablemente re- 
presentada--aunque se olvida con frecuencia—por el análisis 
escolástico del acto voluntario. No es, a nuestro entender, la 
“disposición de ánimo” el color sentimental—afectivo y de ten- 
dencia—que llena el alma en un momento dado, sino que, jun- 
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to a esto, comprende una toma bien precisa de dirección respec- 
to a un objeto determinado, pero sin que esta toma de direc- 
ción llegue a ser una “intención” definida ni una voluntad de 
obrar. Es decir, que además del color sentimental de la parte 
sensitiva, entra en la disposición de ánimo la posición de un 
querer de la voluntad que prescinde de la posibilidad o impo- 
sibilidad de la realización de lo querido, y hasta de los modos 
más generales—no sólo de los medios concretos—en que se 
puede realizar ese querer elemental. Es, pues, algo así como una 
veleidad; pero, a diferencia de ésta, tiene eficacia para deter- 
minarnos a poner diversas intenciones respecto de un objeto, 
y aun para determinarnos a la acción siempre que ésta no sea 
imposible. Y todavía si la acción es imposible, no se retractará 
la disposición de ánimo, sino que esperará en lo hondo del alma 
el momento en que desaparezca la imposibilidad, para entonces 
revelarse determinando una conducta. Los m. i. p. están en lo 
anterior claramente aludidos y encuadrados; también, su fun- 
ción vital y su raíz. La disposición de ánimo es, pues, el estado 
de conciencia integrado por las pasiones y una simple volición 
(disposición radical de la voluntad anterior a toda intención) ; 
en este profundo plano, el más profundo de la voluntad, halla- 
mos ya un contacto de la pasión y del acto volitivo en su raíz. 
Decimos “en su raíz”, pues no es aún voluntario formalmente, 
aunque sí radicalmente, y en este sentido limita ya el número 
de disyuntivas que se plantean como preferibles a la elección, 
si bien nuestro libre albedrío puede llegar a obrar contra una 
disposición de ánimo o simple volición particular sobre un ob- 
jeto, obedeciendo a una disposición de ánimo más profunda o 
que tenga un objeto más universal. El ignorar esto ha ocasio- 
nado a Scheler graves errores. 

Interesa, como se ve, al estudio de los m. i. p., ahondar en 
el tema psicológico de los diversos estratos de la persona y es- 
pecialísimamente esclarecer las secuencias y dimensiones éti- 
cas de dicho tema, estudiadas por Max Scheler y subrayadas por 
Miiller-Freiensfels, quien llega incluso a propugnar la escisión 
del sujeto de la estimación valorativa en varios. 

A otro tema de alta importancia ética, el de las pasiones, 
se nos abre un camino en las anteriores líneas, a través del 
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estudio de los m. i. p., que sacan siempre su savia de férvidas 
o mal contenidas pasiones. 

25. Pues vale la pena, vengamos por fin a la precisa de- 
terminación de las normas que regulan la moralidad de los 
m. i. p. Ya indicamos que cuando sería lícito, si posible, el 
paso real a la personalidad asumida, también lo será revivirlo 
fantásticamente, siempre que no exista el peligro de quebrantar 
de hecho los deberes de la irrenunciable personalidad efectiva, 
“real, del agente (18). Mas esto exige ser precisado; para poder 
seguir adelante, distingamos las dos direcciones posibles en que 
se dan los m. i. p., según su sentido sea (19) la superación de 
la personalidad real—presunción de personalidad—, o por el 
contrario, sea una deposición de la personalidad real, tomando 
intencionalmente otra de menores obligaciones. También con- 
vendrá delimitar la precisa consideración de los m. i. p. inte- 
resante para nuestro intento, y cuyo estudio no creemos hasta 
aquí suficientemente esclarecido: nos interesa, claro es, en ellos 
su precisa formalidad fantástica o irreal; no las variantes mo- 
rales que pueden introducir en ellos las pasiones y que debe- 
rán enjuiciarse conforme a los principios que norman la mora- 
lidad de éstas. Soportando y motivando los m. i. p., encontrare- 
mos siempre, como ya notamos, un proceso pasional previo que 
los origina y que influirá en su voluntariedad y libertad y, por 


(18) Apuntemos sólo una serie de problemas que aquí se nos abren: 
cómo algo puede sernos permitido mañana que hoy es un objeto vedado 
hasta para nuestro pensamiento; cómo, de igual manera que hay sacra- 
mentos que imprimen carácter, así hay actos que imprimen personalidad; 
cómo el hombre, reobrando sobre la circunstancia moral, se la crea y se 
esclaviza de los actos con que hace su vida; cómo sólo en un determina- 
do orden nos es permitido desear—¿ tiene este orden algo que ver con la 
jerarquía de los valores?—, y la vida, que es posibilidad de revertir mu- 
chos procesos irreversibles en su realidad extravital, es en sí misma el 
caso sumo de irreversibilidad y de avance y de sentido. 

(19) Aunque rebasando, sin duda, las intenciones de su autor, pode- 
mos referir a los m. i. p. estas líneas de Ortega Gasset: “Es más difícil 
prescindir mentalmente de una cosa instalada delante de nosotros, imagi- 
nando una estructura o situación nueva de que se halla ausente, que 
añadir a lo presente un nuevo elemento” (Ortega y Gasset: El Espíritu 
de la Letra; la inteligencia de los chimpancés). 
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lo mismo, en su moralidad y méritos. También en torno a los 
m. i. p. encontraremos el cortejo de las pasiones concomitantes 
y subsecuentes que, reobrando sobre la voluntad, influirán en 
ella y en su mérito o demérito. La moralidad, pues, de los 
m. i. p., que vamos a precisar, estará sujeta, como la de cual- 
quier acto humano, a este margen de variabilidad. 

Supuestas las anteriores distinciones y precisiones, las nor- 
mas resolutivas se presentan con relativa facilidad. 

26. Hay una deordinación y una subversión de valores en 
todo caso de auténtica deposición de personalidad; por otra 
parte, es claro que nadie puede renunciar por un personal an- 
tojo al cumplimiento de ninguno de sus deberes, y que no nos 
excusaremos, por tanto, de cumplirlos por ninguna fantasía o 
deseo o proyección sentimental. Quien falta, pues, a uno de 
los deberes de su auténtica personalidad moral, no se excusa 
de pecado, aunque éste se cometa en un estado de ánimo tal 
que corresponda a un vivir intencionalmente en una persona- 
lidad que no tiene tales deberes. 

Cuestión interesante es si la deposición de personalidad es 
ya por sí una falta, prescindiendo de que por ella o durante 
ella se falte a un deber de la auténtica persona real. Ya indi- 
camos la ocurrencia obvia de que hay deordinación y subver- 
sión de valores en todo caso de auténtica deposición de perso- 
nalidad; pero, sin duda, no es tan obvia la determinación de 
esta su autenticidad. Pensemos en el anhelo místico de gratui- 
dad, hermosamente expresado en el “No me mueve mi Dios 
para quererte el cielo...”; estas ansias de gratuidad se tradu- 
cirán otras veces en sed de libertad, de liberarse hipotética- 
mente de obligaciones, no porque al alma endiosada por el amor 
divino éstas le pesen, sino para que sobre la acción sólo pesen 
los generosos móviles del amor, la entrega del alma por ge- 
nerosos sentimientos, más allá de toda obligación. ¿Diremos 
que en esta dirección pueda llegarse a una deposición de la 
personalidad moral? Sí, a estados de cierta despersonalización 
intencional, fácilmente acotables en los místicos; pero mal lla- 
maríamos deposición de personalidad a esta vivencia sublime 
que, por su intrínseca naturaleza paradójica, podríamos para- 
dójicamente también denominar sobredespersonalización. 
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A] margen quedan del interés moral otros cambios inten- 
cionales en que la personalidad fantásticamente asumida, aun 
siendo de inferiores deberes morales o incluso no siendo su- 
jeto de moralidad, es asumida prescindiendo de ello, sólo en 
cuanto a características puramente naturales o psicológicas; en 
estos casos la proyección o introyección sentimental para el 
moralista no dejará de ser una despersonalización, frente a la 
cual únicamente le incumbe recordar que el sujeto sigue estando 
ligado a sus personales deberes. Sólo cuando la personalidad 
moral asumida tiene inferiores obligaciones y es asumida por 
ello precisamente, o formalmente en cuanto tal, hay deposición 
auténtica: he aquí el criterio de su autenticidad. E 

Así precisado el concepto, no puede dudarse de su intrín- 
seca ilicitud moral; vivirlo en la acción no estará permitido, 
pues sólo en una acción real que se desentiende de los irrenun- 
ciables deberes del agente podrá ser revivida. 

De aquí que la deposición de personalidad nunca pueda 
agravar el pecado hasta cambiar su especie, sino que tiene la 
malicia específica del incumplimiento del deber actual. Es en 
todo caso resonador amplificativo de la “disposición de ánimo”. 

27. También el deseo adjetivado o especificado por esta vi- 
vencia fantástica, su deliberada procuración o rebusca aun sólo 
pretendida, merecerán la censura ética. Pero el moralista de- 
berá en este punto observar con fina perspicacia, para no con- 
fundir el deseo de la vivencia o la vivencia fantaseada del cam- 
bio en un acto de tender voluntario, con el deseo puramente 
condicionado y con la mera fantasía del cambio. El deseo pu- 
ramente condicionado no es auténtica deposición de personali- 
dad y de obligaciones, sino sufrido sometimiento a ellos, si- 
quiera sea como a una carga que soportamos sin gusto, pero 
con resignación, acaso gozándonos en la perspectiva de vernos 
pronto libres de ellos, pero a la vez con el cuidado de no que- 
brantarlos mientras nos liguen. La mera fantasía del cambio 
nos estará permitida en tanto no constituya u origine un serio 
peligro de quebrantar los deberes de nuestra real personalidad. 
Las vagas referencias tradicionales a los deseos condicionados 
y a las normas de su moralidad quedan en lo anterior preci- 
sadas por lo dicho sobre los conceptos contornales apuntados, 
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que no consignan expresamente los autores o incluso confun- 
den con los deseos condicionados. Notemos que precisamente 
por esta confusión hemos aludido a la literatura sobre los de- 
seos condicionados como fuente en que podremos recoger casos 
de auténticos m. i. p. 

23. Vemos que auténtica deposición de personalidad no se 
da sino en lo inmoral y para lo inmoral; sin embargo, es se- 
guro que no cambia la especie del pecado. ¿Aumenta, sin em- 
bargo, la malicia? Por de pronto apresurémonos a decir que no 
la disminuye, pues no excusa, ni en absoluto ni en ninguna 
medida, de cumplir los deberes que incumben a la real perso- 
nalidad del agente; claro que puede, sin embargo, resultar dis- 
minuída la malicia en virtud de la fuerte carga pasional, que 
origina y acompaña de ordinario a estos estados de ánimo. 
Pero considerados formal y concretamente en cuanto tales, au- 
mentan la malicia: por de pronto, son signo de su grandeza, 
al serlo de la plenitud del querer, que estaría dispuesto a re- 
nunciar privilegios o dignidad para más plenamente entregar- 
se a lo prohibido, y también de la plenitud de la libertad que 
arbitra esta manera extraña de vivir una vivencia imposible; 
pero, además, positivamente aumenta la malicia, pues la fan- 
taseada ruptura del lazo moral no podrá menos de ocasionar 
una más libre y plena entrega a lo prohibido. 

Si, por sus analogías y proximidad a los m. i. p. de la pre- 
cisa modalidad que ahora consideramos, convenimos en conside- 
rarlos tales, en un sentido amplio, a la sobredespersonalización 
antes aludida y a los deseos puramente condicionados y a otras 
posibles fantasías en que la inferior personalidad asumida se 
presenta como incitación a prescindir de los propios deberes 
personales, superada, no obstante, por una firme conciencia de 
éstos, podremos decir, refiriéndonos a estos casos típicos, que 
la deposición de personalidad puede darse también en la direc- 
ción del bien, y entonces, según la perspectiva mental en que 
el sujeto se coloque, disminuye o aumenta la bondad. Así, es 
claro el aumento e incluso la multiplicación de bondad en el 
anhelo místico de gratuidad; tanto como es clara su disminu- 
ción cuando se cumplen los propios deberes personales sólo 
como una carga, con resignación que no elimina la veleidad 
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de sentirnos, aunque sea en fantaseada ficción, libres de ellos. 
- La voluntariedad en estos casos ha disminuído tanto como se 
ha incrementado la libertad; pero esta plenitud de libertad no 
se emplea tanto en adherirse al deber, como en sofisticarlo con 
veleidades de incumplimiento. No hay duda que en otros casos 
—con frecuencia en los deseos condicionados—tales veleidades 
o no existen o no tienen el sentido aludido; entonces, al incre- 
mento de la libertad responderá un aumento también de la bon- 
dad y del mérito. 

29. Pasemos a la presunción de personalidad; no es de 
suyo usurpación de jerarquía, sino reconocimiento de ella; por 
eso Je suyo no resulta inmoral. A veces podrá descubrirse en 
ella cierta irrespetuosidad para con la dignidad de la perso- 
nalidad asumida, pero en el fondo y en la intención del agente 
predominará de ordinario el reconocimiento de la superior je- 
rarquía; de otro modo no estaríamos ante una presunción autén- 
tica de personalidad. No lo será, pues, la mimesis burlesca he- 
cha con el exclusivo fin de escarnecer a la persona o a la per- 
sonalidad imitada. 

La vivencia intencional de una superior persona, tanto pue- 
de darse en el sentido del bien como en el del mal, ya que pue- 
Je fundarse en una intención recta o torcida, y de suyo no im- 
plica una dejación de los propios deberes, que se suponen emi- 
nentemente incluídos en los de la superior personalidad asumi- 
da. Esta última condición no se cumplía en la deposición de 
personalidad y, por ello precisamente, dijimos que sólo podía 
darse en el sentido del mal, no siendo auténtica deposición la 
fundada en una intención recta, o siendo sólo ilusoria y apa- 
rentemente recta la intención en que se funda una deposición 
auténtica; tratándose de asumir una personalidad superior, la 
cuestión, como decimos, cambia. No estará demás advertir que 
la superioridad deberá referirse a la precisa clase o conjunción 
de obligaciones que afectan a la acción fantásticamente vivida; 
ya que no siempre la persona superior lo es omnímodamente 
y, además, puede suceder que una personalidad inferior tenga 
en un cierto orden de cosas deberes superiores. Superior es, sin 
duda, la personalidad del casado, esposo, cabeza de familia, tal 
vez padre; pero en materia de castidad sus deberes no incluyen 
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a los del soltero y en algún sentido—no en todos—pueden con-. 
siderarse inferiores a los de éste. En dicho sentido quedó alu- 
dida la peculiar moral del noviazgo al hablar de la deposición 
de personalidad. 

Casos de presunción de personalidad en dirección positiva 
o hacia el bien se dan, por ejemplo, en el ansia de responsabi- 
lidad o de insatisfacción por las limitaciones de la propia per- 
sonalidad; de dirección negativa o hacia el mal es ejemplar el 
caso que narramos en las primeras páginas de este estudio. 

La norma, pues, que regula el enjuiciamiento de esta clase 
de m. i. p., así definida, es obvia: aumentan la bondad tanto 
como la maldad y nunca las disminuyen, pudiendo llegar inclu- 
so a cambiar la especie o a multiplicar las formalidades morales. 
Supuesto que se dan en el sentido del bien y del mal, supuesto 
también que se les debe aplicar todo lo dicho sobre la influen- 
cia de la deposición de personalidad en el voluntario libre, ló- 
gico es que aumenten la bondad y la malicia; también, que le 
suyo no las disminuyan, aunque una cierta disminución pueda 
resultar a veces del clima pasional en que se incuban y se des- 
arrollan. Respecto al cambio de especie, puede resultar de los 
superiores deberes intencionalmente asumidos; pero esto exige 
una fundamentación y un esclarecimiento que evite algunos po- 
sibles malentendidos. 

30. ¿Podrá decirse acaso que el mero reconocimiento de 
un valor, de un deber ser, basta para que nos obligue? No es 
ésta la solución; hay que partir del deber ser de la auténtica 
personalidad moral del sujeto (20), y no de la personalidad 
fantaseada, para hallar una explicación plausible; sin duda, 
está la clave en la disposición (21) de ánimo (22). Una cosa 


(20) Esto da sentido y respuesta a un curioso planteamiento del pro- 
blema ético de los m. i. p.: ¿se pueden vivir en esos estados todos los 
valores de la personalidad asumida, o son inapropiables los de la volun- 
tad y de la acción, que quedarían sustituídos por los de la voluntad y de 
la acción de la persona real del agente ? 

(21) ¿Tenemos—cada uno tiene—un deber ser irrenunciable y otro 
asumible? ¿O será que si faltamos, no cumpliendo este deber ser asumido, 
es sólo porque ello prueba que nuestra disposición de ánimo es tal que, 
aun puestos en tal deber ser asumible, estaríamos decididos desde ahora 
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es la norma práctica que nos permita con facilidad establecer 
la moralidad, norma que puede y debe referirse a los deberes de 
la personalidad asumida; otra muy distinta, el fundamento de 
tal norma y del deber, que deberá buscarse en las obligaciones 
propias de la persona real. En la deposición de personalidad, 
la inmoralidad indudablemente estará en la disconformidad de 
la voluntad con nuestro deber ser real y actual, que se descubre 
en la veleidad de sustraerse a ese deber viviendo en una cir- 
cunstancia moral en que no existiera. En la presunción de per- 
sonalidad, el motivo de su inmoralidad parece que no está en la 
disconformidad con el deber ser actual, ya que apetecemos una 
circunstancia moral en que éste no queda eliminado, sino supe- 
rado e incluído de un modo sobreeminente, y, así, parece que 
la inmoralidad radicará en el hecho de estar la voluntad tan 
poco afincada en el imperativo morai, o sea, en que es tan poco 
respetuosa de la conexión necesaria entre deber y su práctica, 
entre valor y una posición positiva ante él, que hipotéticamente 
se coloca en la coyuntura de que, si tal deber ser le urgiera, 
saltaría por encima de él; parece, pues, referirse en estos casos, 
la disconformidad, a un deber ser intencional e hipotético, y 
tener la malicia de la adopción de una posición disconveniente 
ante ese deber superior al de nuestra circunstancia moral. Pero 
no es difícil advertir que la disconformidad, en este segundo 
caso también, se refiere a la precisa circunstancia real del su- 
jeto; aunque mediatamente, a través de la obligación que a 
éste incumbe de responder positivamente a un deber ser que 
hipotéticamente, o sea, en la coyuntura en que intencionalmen- 
te hase colocado, se dirige a él. ; 
31. Esto exige un desarrollo mayor, pues partiendo de las 
normas tradicionales, parece a primera vista disparatado supo- 
ner que una circunstancia puramente fantástica de la acción 


y 4 priori a no respetarlo? Lo que revelaría la perversión grande de nues- 
tra actual y real disposición de ánimo. Así es; pero esto no resulta su- 
ficiente solución del problema; será preciso investigar luego los motivcs 
de tal solución; en lo que hemos dicho sobre los m. i. p. como significa- 
tivos indicios de la disposición de ánimo podemos rastrear la respuesta. 

(22) Urge ahondar en este concepto que Max Scheler puso de moda, 
y purgarlo de todo sabor formalista, kantiano. 
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pueda incluso cambiar su especie, o multiplicar sus formali- 
dades morales. En efecto, el deseo se especifica atendiendo a 
la realidad del objeto, y parece que los cambios fantásticos alu- 
didos, sólo como veleidad o deseo de algo imposible pueden 
afectar a la acción; no olvidemos, por otra parte, que, como 
nosotros hemos esclarecido, estos cambios fantásticos o inten- 
cionales, a pesar de afectar ilusoria y expresamente a la per- 
sonalidad del agente. para una consideración más profunda se 
reducen y son de hecho cambios del objeto perseguido en la 
acción, pues ciertamente son objeto y término sobre que recae 
un acto real del sujeto. Admitimos la legitimidad de tal plan- 
teamiento, aunque contiene el peligro de llevar al moralista, en 
el enjuiciamiento de los hechos concretos, a forzarlos y ter- 
giversarlos; por plantear el problema en términos analíti- 
cos (23), es decir, rompiendo la unidad de la vivencia en la 
consideración aislada de sus elementos—la acción real y la 
tendencia o el deseo y la fantasia—. 

Dentro de tal planteamiento, la simplista solución apuntada 
también resulta insostenible y se deberá últimamente parar en 
la por nosotros propugnada. En efecto, el puro deseo se refiere 
a la cosa en su ser real, y la fantasía—la delectación—, al ob- 
jeto como representado; de donde resulta que al deseo de algo 
adjetivado fantásticamente, también será aplicable la morali- 
dad que del objeto fantaseado se derive. 

32. No todos los m. i. p. auténticos tienen su puesto entre 
los casos de auténtica presunción o auténtica deposición de per- 
sonalidad; otros hay neutros en este sentido, en los cuales o no 
se vive la diversidad de obligaciones que incumben a la perso- 
nalidad asumida, o no puede en rigor decirse que tal diversidad 
exista. En tales casos, al no integrarse la diversidad moral en 
el objeto formal perseguido por la volición del agente, su in- 
fluencia modificante de la moralidad del acto se reducirá a la 
propia del clima pasional en que los m. i. p. se originan y des- 
arrollan. Son cambios fantaseados de la personalidad psicoló- 


(23) La Btica de tipo analítico dará de suyo origen a una casuística 
más difícil y numerosa que una Etica de tipo sintético o comprensivo; 
aunque parezca extraño a primera vista. 
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gica, y no de la moral, o meras modalidades de la proyección 
sentimental. Con esto basta para encuadrar su moralidad den- 
tro de la que conviene a la personalidad real del agente. 

3. Hemos prescindido hasta aquí de tomar en considera- 
ción—al menos expresamente—las motivaciones y fines de los 
m. i. p.; sin embargo, no podrá preterirlos un adecuado enjui- 
ciamiento moral. En una clasificación que los tome como base, 
podríamos distinguir los m. i. p. originados y encauzados por 
el hedonismo; por el amor, por la soberbia; por la malicia y el 
odio, etc. (24). 

Tales motivaciones puramente psicológicas, naturales o fác- 
ticas, no serán de relevancia para una consideración moral; 
no ciertamente por ser indiferentes, sino por estructurarse como 
contenido en la misma vivencia en que los m. i. p. consisten. 
Esto es así por el carácter intencional y fantaseado de los 
m. i. p., que hace no sean definibles ni vivenciables, sino en ex- 
presa referencia a su fin intrínseco. Ello hará que la vivencia 
de una misma personalidad intencionalmente asumida, sea di- 
versa según se inserte en un orden de motivaciones hedonistas 
o de soberbia egocentrista, etc., y a esta diversidad estructural 
respcnderá una diversidad de formalidades morales que, cuando 
la motivación o finalidad del cambio intencional no se identifi- 
que con el fin intrínseco de la acción real en que se vive, aña- 
dirá a ésta una nueva formalidad moral, determinable confor- 
me a las normas generales sobre la motivación y el fin como 
fuente de moralidad. 

Pero extrínseco a los m. i. p. será el fin o la perspectiva 
moral con que se ponen; así, la deposición de personalidad po- 
drá inspirarse, o en cierto respeto—no importa si mal entendido, 
como es lo más probable—a la propia dignidad, o en un ansia 
grosera de hedonismo y degradación; la presunción de perso- 
nalidad podrá revestir la forma de una prometeica sublevación 
contra la jerarquización misma de los valores y contra todo 


(24) ¿Que estos fines están en el simple y puro deseo? No; pueden 
también ser vividos en la acción o mediante un deleitarse en los efectag 
—por ejemplo—más dolorosos, vividos por la fantasía, que en las condi- 
ciones supuestas produciría la ofensa. 
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imperativo de dignidad, o la modalidad más ordinaria del re- 
conocimiento de una jerarquía. 

Por esta diversidad de posibles perspectivas, en un sentido 
parece más radical la inmoralidad en el caso de la deposición 
de personalidad, y en otro sentido parece que la inmoralidad en 
la presunción de personalidad está más plena de malicia, has- 
ta poder parecer satánica. Desde una cierta perspectiva parece 
que en la primera hay una disconformidad con un deber ser de- 
terminado, y que en la segunda, a pesar de su aparente res- 
peto a nuestro deber, en realidad se revela una disposición de 
ánimo pronta a sublevarse contra el deber en toda su univer- 
salidad. El uno es un soberano que, respetuoso de lo que es 
dignidad, se despoja de las insignias de su realeza y se pierde 
en la multitud innominada para participar en orgías que man- 
charían su realeza; el otro es un rey despreocupado, que no 
cree en deberes ni en imperativos de dignidad y participa en 
orgías de esclavos vestido con su manto real. Desde otra pers- 
pectiva, la de jerarquización de valores, parece, por el contra- 
rio, que en la presunción de personalidad se respeta aquélla y 
se la reconoce aunque no se cumpla el deber ser con que se 
acerca a nosotros un valor, mientras que en la deposición de 
personalidad parece haber un revelarse contra la jerarquiza- 
ción misma de los valores. Creemos que, en la práctica, el agen- 
te puede, a priori, colocarse en cualquiera de estas perspectivas, 
debiendo juzgarse de su malicia con arreglo a tal distinción; 
pero creemos también que, de ordinario, la primera perspectiva 
es la generalmente adoptada, y que sólo en casos de perversión 
verdaderamente diabólica lo será la segunda. 


TI 


34. Fijada suficiente, aunque sucintamente, la moralidad 
de los m. i. p., por sucesivas generalizaciones encuadrémoslos 
dentro de una general teoría ética de la vida fantástica, y des- 
taquemos las secuencias que para ésta resultan de nuestro es- 


tudio. 
Ocurre en seguida la pregunta de si los cambios intencio- 
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nales no pueden recaer en otra cualquiera de las siete circuns- 
tancias del acto moral catalogadas en la ética escolástica. La 
respuesta es afirmativa, sin duda; pero recordemos que todas 
las circunstancias del acto moral recaen o en el sujeto—es de- 
cir, en la personalidad del agente—, o en el objeto; ahora bien, 
la ética tradicional formuló en una norma precisa y muy com- 
prensiva la moralidad de los actos cuyo objeto incluye condi- 
ciones fantaseadas, irreales: el puro deseo se refiere a la cosa 
en su ser real, y la fantasiía—la delectación—al objeto como re- 
presentado, de donde resulta que al deseo de algo adjetivado 
fantásticamente, también será aplicable la moralidad que del 
objeto fantaseado se derive. El estudio particular de cada cir- 
cunstancia no será, sin embargo, superfluo y nos permitirá in- 
teresantes precisiones, que ya no cabe abordar en el estudio 
presente. 

35. Por lo demás, ya en páginas anteriores hemos mani- 
festado cómo los cambios intencionales que recaen sobre la 
personalidad del sujeto agente son reducibles a cambios fan- 
taseados o fantásticos del objeto (25), pues respecto del acto 
volitivo realmente puesto por el agente forman parte de la 
acción por él imperada y, últimamente, del objeto querido. Por 
donde las normas de su moralidad serán deducibles de la tra- 
dicional que aludimos en el párrafo anterior. Mas también he- 
mos notado ya la preferibilidad de nuestro planteamiento, que, 
además de recoger motivos de actualidad y aprovechar logros 
estimables de la psicología de la forma—sólo apuntados aquí—, 
es más próxima a la vida y, así, se aplica con más precisión, 
claridad e inmediatez a los casos concretos, reduciendo por 
ello y facilitando la casuística. Muchos estados anímicos has- 
ta hoy materia de pura casuística, son consecuentemente en- 
cuadrados en una teoría, y hasta nos ha sido posible captar en 
nuestro planteamiento modalidades y modulaciones sutiles has- 
ta hoy olvidadas o preteridas. 


(258) Por ello, este intento fracasado de evadirnos de la propia cir- 
cunstancia apunta al tema del fracaso de lo intentado, es decir, de “in- 
tención y logro”. Es la de los m. i. p. una intención fallida; y no de cual- 
quier modo, sino tal que, al ponerse dicha intención, ya.lo es, como im- 
posible y fallida, como meramente fantástica. 
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36. Otra posibilidad que nuestro enfoque nos brinda es la 
de precisar—si no corregir—las conexiones y semejanzas co- 
múnmente admitidas entre las normas referentes a la morali- 
dad del deseo y de la acción y de la fantasía. Ya en la intro- 
ducción vimos cómo el paralelismo admitido entre las referen- - 
tes a la acción y al deseo se quiebra cuando pasamos al estu- 
dio de la imaginación o fantasía y, en general, del pensamiento 
puro, es decir, no mixto de la tendencia relevante que aludimos 
cuando hablamos de la moral del deseo. Hemos subrayado la 
peculiaridad de la moral del pensamiento frente a la de la 
acción y el deseo; pero a la vez hemos tendido un puente entre 
estas dos esferas, llamando la atención sobre ciertos actos o 
vivencias en que lo fantástico incide en lo real y con ello se 
estructura en unidad indivisa de vivencia. 

Esto nos permite, por otra parte, señalar dentro del domi- 
nio de lo fantástico varios planos, entre los que existe el mismo 
paralelismo corrientemente señalado entre acción y deseo: como 
el deseo que tiende a un objeto real tiene fundamentalmente la 
misma moralidad que la acción consecuente con tal objeto, así 
hay un deseo y una acción adjetivados fantástica o irrealmente 
cuya moralidad es en esencia la misma. Así la ausencia de un 
paralelismo riguroso entre deseo-acción y fantasía se resuelve 
en una proporcionalidad, que también es un modo de parale- 
lismo. Todo esto tiene una indudable importancia práctica, pues 
nos permite atender, al estudiar un caso, a su homólogo, que 
tal vez es más claro y fácilmente enjuiciable. En efecto, si bien 
todo acto deriva su moralidad de la común fuente que es el 
voluntario libre, respecto del cual se dicen morales por analo- 
gía, entre sí actos de un tipo pueden estar particularmente ana- 
logados con actos de otro tipo; de hecho en lo anterior descu- 
brimos diversos planos de analogía entre las varias clases de 
actos o vivencias. 

37. Por encima de esta esfera de lo fantástico vivido, o 
que incide y se estructura con lo real, atisbamos lo puramente 
fantaseado o el pensamiento no impurificado por tendencias prác- 
ticas (26). Por no acuñar nuevas denominaciones, destacamos 


(26) Aun cuando cabe una morosa delectación en la acción, el pro- 
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la diferencia de estos dos dominios oponiendo lo fantástico a 
lo fantaseado y al puro pensamiento, aun cuando lo inadecuado 
de tales denominaciones se advierte, no ya sólo en lo desusado 
de oponer así lo fantástico a lo fantaseado, sino en estar, según 
esta nuestra terminología, “lo fantástico” más próximo a lo 
real que “lo fantaseado”. 

Esta depuración de lo que se deberá entender por moral de 
lo fantaseado y del pensamiento, facilitará su estudio, liberán- 
dole de muchas adherencias extrañas a él, que hasta hoy lo 
enredaban en confusiones y objeciones múltiples; con ello re- 
sultará especialmente clarificado el tema de la moralidad en el 
arte o del arte. 

Múltiples problemas psicológicos, metafísicos, criteriológi- 
cos, quedan aludidos al margen de nuestro primordial intento 
ético. 

39. Para concluir, permítasenos elevar a una formulación 
precisa y general (27), más fácilmente encuadrable en una teo- 
ría ética de la vida moral, las cuestiones debatidas en este 
nuestro estudio: una situación afectada por circunstancias irrea- 
les, pero fantásticamente vivenciables, ¿puede configurarse en 
una categoría ética distinta de la que conviene a la situación 
real en sí? ¿Cómo y en qué principios fundamentar esta res- 


blema ético típico de la “delectación morosa” cae dentro de la ética de 
la vida fantástica; es el gozo en el bien presente sólo intencional o ima- 
ginariamente en la fantasía o el “pensamiento”. En la delectación predo- 
mina la componente afectiva sobre la tendencia estricta; es natural, pues 
se refiere a un bien presente, ya poseído, y hasta puede decirse que es 
una forma de posesión. 

(27) Desde el punto de vista del valor, la peculiaridad de los m. i. p. 
resulta de que, aun cuando el valor que en ellos se realiza es material- 
mente el mismo que se hubiera realizado en la acción real no afectada 
fantásticamente por condiciones irreales, dicho valor ha sido puesto en 
distinta “conexión real” (que diría Max Scheler) y por un sujeto que 
artificiosamente se ha impuesto a sí mismo un “deber ser” de obligación 
ajeno. En terminología de Scheler podría decirse que los m. i. p. nos si- 
túan frente a un mundo distinto y que son rigurosamente cambios de 
personalidad; secuencia ésta que, por sus inconvenientes, podrá esgri- 
mirse contra la conveniencia—por lo menos—de la concepción scheleriana 
de persona. 
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puesta indudable? ¿Son posibles, y cuáles, unas normas gene- 
rales que regulen la informe multitud de casos que pueden dar- 
se en la práctica? Las respuestas están dadas con preta ex- 
posición y acaso, por lo mismo, en parte, con sobra de atre- 
vimiento; que las anteriores páginas sirvan al menos de in- 
troducción y acicate a su estudio. En realidad, aquí, con el plan- 
teamiento en que culmina nuestra exposición, debería empezar 
el sistemático estudio moral de la vida fantástica. 


LOS COMPONENTES DEL HOMBRE A LA LUZ 
DE LA MUERTE Y DE LA RESURRECCION 


POR 


ANTONIO ALVAREZ DE LINERA 


Se trata de dilucidar si en el hombre, además de su composición meta- 
física de materia y forma, se puede en buena doctrina aristotélica admitir 
una composición de cuerpo y alma. 

La separación que de estos pretendidos componentes físicos se atribu- 
ye a la muerte resuelve el problema con solución confirmada por el me- 
canismo de la resurrección, 

Incidentalmente se tocan otras interesantes cuestiones, como la de la 
desigualdad de las almas y la transmigración, para terminar con una exé- 
gesis de la declaración atinente del Concilio de Viena, lo que arroja luz 
sobre el valor dogmático que pueda darse al ropaje filosófico de las fórmu- 
las eclesiásticas de fe. 


He aquí un tema tan antiguo en Occidente como la fiilosofía que 
arranca de Sócrates, cuya solución está tradicionalmente dada por 
la filosofía perenne y que, sin embargo, a mi juicio, ofrece una rica 
temática con él relacionada y con él asimismo resuelta, en la que no 
es frecuente parar mientes, así como ni se expone de una manera 
sistemática todo su alcance. Es esta labor sintética la que me pro- 
pongo realizar dentro de la concepción hilemórfica de Aristóteles. 


LA CUESTIÓN PRINCIPAL. 


El hombre profano en Filosofía no dudará en responder a la pre- 
gunta ¿de qué está compuesto el hombre? diciendo que de cuerpo 
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y alma; el filósofo aristotélico dirá en términos hilemorfistas que de 
materia prima y forma sustancial; y aun el católico que conoce la 
declaración del Concilio de Viena contestará que de cuerpo y forma 
sustancial: el alma humana es forma sustancial del cuerpo, declaró 
dicho Concilio. 

Si ahora consideramos que el alma es forma sustancial—pres- 
cindamos por ahora si del cuerpo o del hombre—resultará que sien- 
do la materia prima el principio constitutivo del ser al que se une 
la forma sustancial, cuerpo es lo mismo que materia prima. ¿Es 
esto admisible? Y, si no es admisible, como no lo es, ¿qué solución 
tiene esta aporía ? 

Que el cuerpo humano no es la materia prima es patente para 
quien recuerde que el cuerpo de cada hombre está dotado de una 
figura, unas dimensiones, una morfología histológica y anatómica 
propia, un funcionamiento fisiológico y un temperamento peculiares 
y distintos en cada individuo humano, en una palabra, determinado 
en todos esos aspectos, cosa incomprensible dado lo que es la ma- 
teria prima, pura potencia, componente sustancial incompleto, total- 
mente indeterminado e indiferente, que de suyo no tiene existencia 
ni nada que sea acto, que no es nec quale nec quantum, como dijeron 
los antiguos filósofos, pues aun su unidad numérica es negativa en 
frase de Santo Tomás (1). Negativamente, la materia, considerada 
absolutamente en sí, no es ni sustancia, ni cantidad, ni ninguna cosa 
de las que determinan el ser. 

Si, pues, de que el cuerpo no es la materia prima inferir que el 
alma no es forma sustancial es algo insostenible para un filósofo 
aristotélico y con mayor importancia para un filósofo cristiano, 
¿cómo salir de este conflicto? A mi modo de ver, estudiando una 
distinción que a algunos ha extrañado y que me propongo ver en 
estas páginas qué alcance puede tener, a saber, la distinción entra 
componentes físicos y componentes metafísicos del hombre. 

Que son componentes metafísicos del hombre, como de toda sus- 
tancia corpórea—y el hombre lo es—, la materia prima y la forma 
sustancial es una afirmación tan elemental en la doctrina aristoté- 
lica, que no creo necesario insistir en ello. 

Físicamente están compuestos los seres, de aquellos elemento: 
que por una acción física pueden ser separados; e indudablemente 
por ciertas acciones físicas—lesiones graves, hemorragias, infeccio- 
nes septicémicas, destrucciones cancerosas de órganos fundamenta- 
les, etc.—desaparecen las condiciones de vitalidad del organismo y 
sobreviene la muerte, en la cual el alma humana se separa del... ¿del 


: (1) De princ. Naturae: “dicitur materia prima una numero (negative) quia 
intelligitur sine omnibus dispositionibus, quae faciunt differre numero.” Ni 
Dios podría crearla sin forma, dice Santo Tomás. Quodl,, TIL, a. 1 y Summa 
Theologica, I, aq. 76, a. 4. 
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qué?: ¿del cuerpo humano? El vulgo, aun de los hombres de cien- 
cia, dirá que en la muerte el alma se ha separado del cuerpo, de 
donde vendríamos a la conclusión de que, si las intervenciones físi- 
cas arriba apuntadas han causado la muerte del hombre, éste físi- 
camente tendrá como componentes físicos un alma y un cuerpo (2). 

Cuando la muerte sobreviene, el alma abandona al hombre, y 


¿Qué es lo que queda? Un cadáver. ¿Es que el cadáver es el cuerpo 


que, unido al alma durante la vida, constituía el otro componente 
físico del hombre? Según eso, nosotros durante nuestra vida éramos 
un alma unida sustancialmente a nuestro propio cadáver. ¿Puede 
afirmarse esto? 


CUERPO, CADÁVER Y MATERIA PRIMA, 


Nuestro cuerpo no es nuestro cadáver. En efecto: lo que llama- 


mos nuestro cuerpo es el hombre determinado cuantitativa y cuali- 


tativamente en el orden material o corporal por el alma que, al ha- 
cernos hombre, radicalmente es la fuente de todos los aspectos cua- 
litativos y cuantitativos corporales humanos—temperamento, colori- 
do, figura, volumen y dimensiones que no pasan de ciertos límites, 
etcétera—. Por eso se ha definido bien al viviente orgánico diciendo 
que es un cuerpo vivo. 

¿Y el cadáver? El cadáver no es una sustancia incompleta como 
la materia prima, ni algo per se uno, sino un conglomerado de sus- 
tancias químicas completas y muy complejas con su forma sustancial 
propia cada una de ellas de las que químicamente hablando está for- 
mado el cuerpo humano (3); aunque, bajo el poder informador del 


(2) Gredt en sus Elementa philosophiae cristolelico-thomisticae (Friburgo 
de Brisgovia, 1937, pág. 327, b) dice que la composición de materia y forma 
es física, y la de alma y cuerpo, metafísica, “Anima componit—dice—compo- 
sitione physica, cum corpore autem, i. e. cum materia formata forma corpo- 
reitatis, anima componit compositione metaphysica tantum, sicut gradus cor- 
poreitatis componit cum gradu vitae.” Ahora bien: la composición metafísica, 
si no se quiere admitir lo sea la de materia y forma, que son realidades me- 
tafísicas, sería en todo caso la de género y diferencia específica, pero nunca 
la de cuerpo y alma, como dice Gredt. 

(3) Alguien podría creer que el compuesto químico cálcico que parece son 
nuestros huesos, mientras vivimos, no es tal compuesto de calcio, porque, si 
así fuese, tendríamos diversas formas sustanciales, a saber: el alma y las 
de cada una de esas aparentes sustancias químicas orgánicas que son los ui- 
versos tejidos del que llamamos nuestro cuerpo, cosa inadmisible en estricta 
doctrina aristotélico-tomista. 

Pero si, viviendo nosotros, descubrimos un hueso nuestro y le aplicamos 
el reactivo químico a que, según la Química, debe reaccionar la sustancia quí- 
mica orgánica que creemos es el hueso, la reacción prevista se produce. Esto 
parece una prueba experimental de que aquel hueso vivo es el compuesto or- 
gánico cálcico que parece ser. Sin embargo, no es así. 

Y no es porque la Filosofía corrija a la Química cuando se trata del hom- 
bre vivo y demuestre racionalmente que, como en el hombre no puede haber 
más que una forma sustancial, el hueso vivo no puede tener la del compues- 
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alma, no se dan en el hombre las formas sustanciales de esas sus- 
tancias, sino sólo sus fuerzas químicas ordenadas por el alma para 
las funciones vitales, si bien al desaparecer el alma en la muerte 
aparecen las formas de las sustancias químicas a las que natural- 
mente correspondan esas fuerzas; pero el cadáver no es el cuerpo hu- 


to cálcico, y que por tanto ese hueso no es tal compuesto, aunque reaccione 
como dicho compuesto, y que sustancialmente es sustancia humana porque 
nuestra alma, forma sustancial nuestra, nos hace ser sustancialmente esa 
sustancia que se llama hombre, y todo nuestro ser es sustancialmente hom- 
bre, como en una hogaza de pan todo es sustancialmente pan, la miga lo mis- 
mo que la corteza; por lo que nuestro hueso vivo sería sustancia humana, 
una sustancia que tendría en esa parte de su ser que se llama hueso la pro- 
piedad de reaccionar a dicho reactivo, como químicamente reacciona el com- 
puesto cálcico que será el hueso cadavérico, sin que sea tal compuesto, cuan- 
do está vivo. 

No: como dice muy bien Gredt en sus Elementa philosophiae aristotelico- 
thomisticae (Friburgo de Brisgovia, 1937, núm. 444), a la sustancia viviente 
pertenece cuanto se alimenta y crece por intus suscerción, y por eso los ca- 
bellos y las uñas que crecen por yuxtaposición no viven, aungue sus raíces 
están vivas. Así, cuando se dice que cada siete años se renueva totalmente 
el organismo es, porque, endureciéndose las células, pierden la vida al perder 
su movilidad interna, convirtiéndose en sustancias químicas que están con su 
propia forma sustancial en el hombre, hasta que sean eliminadas por desasi- 
milación, pero que no forman parte del hombre, pues no están vivas ni in- 
formadas por el alma de éste, En cuanto a los huesos, éstos se hallan cons- 
tituídos por células unidas entre sí que forman el tejido vivo óseo, cuyos in- 
tersticios están llenos de fosfato cálcico. El tejido óseo vive, pero este fos- 
fato, que es quien da la reacción química, no vive. 

Bueno es advertir que hueso cadavérico quiere decir hueso muerto y no 
hueso de un cadáver, porque no repugna que en un cadáver haya un hueso 
vivo. Vivo, es decir, con alma. ¿Con alma humana? De ningún modo. El hom- 
bre murió: allí no está ya, pues, el alma que lo hizo ser hombre; pero, si 
aquel hueso tiene condiciones de vitalidad, no humana, ni sensitiva o animal, 
sino puramente vegetativa, seguirá viviendo con vida vegetal gracias a un 
alma vegetativa que en él resida, la cual, al morir el hombre, habrá susti- 
tuído al alma racional, haciendo a aquel hueso nutrirse y aun crecer, o por 
lo menos no corromperse—única señal de muerte—como no se corrompe el trozo 
de hueso o ciertas glándulas extirpadas, que antes de perder su vitalidad se 
trasladan a un autoclave, donde siguen viviendo en esa forma, hasta que el 
cirujano los injerta en otro hombre del que llegarán a formar parte infor- 
mados y vivificados por el alma humana de este nuevo hombre, la cual sus- 
tituirá a la vegetativa que tuviera desde su extirpación hasta su injerto. 

Es decir, que lo llamado cadáver es un conglomerado de sustancias quími- 
cas orgánicas diversas, mechado, como si dijéramos, con trozos, incrustados 
en ellas, de sustancias vivas vegetales, huesos, uñas, cabellos, que a veces 
siguen creciendo o, dicho de otro modo, que el cadáver humano no está total- 
mente muerto. 

La muerte ciertamente no sobreviene de repente. Es una conclusión cien- 
tífica ésta que desde el punto de vista canónico permite administrar sub con- 
ditione los últimos sacramentos a quienes aparentemente han fallecido antes 
de recibirlos; pero, aunque realmente la muerte humana o del hombre sobre- 
venga de hecho horas y aun varios días después de la muerte aparente, sobre 
todo en los casos de muertes repentinas o por accidente y en especial por 
asfixia, puede el hombre realmente morir, porque el alma humana lo haya 
abandonado y seguir viviendo vegetalmente y aun animalmente su cadáver 
humano. La vida en el moribundo se va retrayendo poco a poco; el alma va 
abandonando gradualmente las extremidades y concentrándose en los órga- 
nos fundamentales. Si el protoplasma ha muerto, ya no hay nada que hacer 
en orden a una aparente resurrección artificial del ser que en realidad toda- 
ae A O lograron que una cabeza de animal 

> que en ella siguiera circulando sangre, se 
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mano, sino algo esencialmente diverso de él (4). Fué un cuerpo hu- 
mano; pero ya no lo es. 


conservase viva con vida animal, pues seguía experimentando pasiones; y lo 
mismo ha hecho en Rusia Kublisko con una cabeza humana, Las cabezas de 
decapitados se pueden reanimar poniéndolas en relación con otro animal que 
les transfunda su sangre o por perfusión de sangre oxigenada con ayuda de 
un motor, según hizo Brown-Sequard en 1858 y más modernamente Brukho- 
nenko y Tchetchulin, experiencia que Laborde intentó en 1884 con la cabeza 
de un criminal decapitado. 

Sabido es que las de los guillotinados siguen durante corto tiempo pesta- 
fñeando; y en nuestra guerra civil se dió en Madrid el caso de llevarse una 
bomba la cabeza de un ciclista que siguió pedaleando sobre su bicicleta, al 
modo como el rabo de una lagartija sigue moviéndose después de separado 
del cuerpo, o en el circo romano uno de los espectáculos gratos a la plebe 
era ver una manada de avestruces seguir corriendo, después que unos arque- 
ros los habían decapitado con unas flechas terminadas en una media luna 
horizontal, lanzadas contra sus cuellos. 

(4) Gredt: ob. cit., I, núm. 532 b, pág, 418. Es interesante ver lo que en 
estos órdenes de cuestiones sucedió en Cristo y así lo iremos haciendo en 
forma de notas que pueden arrojar alguna luz, aunque el caso ya veremos 
no es enteramente semejante. 

En efecto: las uñas y cabellos de Cristo fueron, según los teólogos, asu- 
midas inmediatamente por el Verbo. En el cadáver de Cristo siguieron siendo 
divinos porque al cadáver siguió unida la divinidad. Si pudieron crecer, es- 
tarían vivos. No podían estar vivificados por el alma racional de Cristo que 
se había separado al morir el Redentor. Si lo hubiesen estado por un alma 
vegetativa, resultaría que en aquel divino cadáver habría que reconocer la 
existencia de unas divinas plantas—cabellos y uñas—, lo cual parece extraño 
si en el cuerpo vivo no tienen ese carácter de plantas sobreañadidas, pues en 
la resurrección sus almas vegetativas hubiesen desaparecido dejando de ser 
las divinas plantas que habían sido; y con mayor razón podría afirmarse el 
mismo extraño hecho respecto de las sustancias químicas divinas que hubie- 
sen constituído el cadáver de Cristo, pues parecería que el Verbo se había 
unido en la muerte de Cristo a esas plantas y sustancias químicas que no 
existían en el momento en que dice Suárez en su obra Misterios de la vida 
de Cristo (disp. XXXVIII, sección 3.*, 1) “el alma y el cuerpo de por sí y con 
prioridad de naturaleza se unieron al Verbo independientemente de toda la 
humanidad”, lo cual no quiere decir que el Verbo se uniese a la materia pri- 
ma que parece no pudo tener relación real con el Verbo por ninguno de los 
cuatro capítulos por los que se puede dar la relación real, a saber: ni por 
pasión, pues no se trata de una forma que reciba, ni por acción, ni por can- 
tidad, ni por razón de medida y cosa medida. 

Suárez ha tratado en su Misterios de la vida de Cristo (disp. XXXVIII, sec- 
ción 2.2) una serie de problemas en torno al cadáver del Señor, lo cual puede 
dar luz sobre estas dificultades. 

La materia prima—dice (1. c., n, 2)—no puede quedar sin forma sustan- 
cial; mas, si se hubiera introducido una nueva forma sustancial, no se-=. 
guiría siendo el mismo compuesto que fué en vida la naturaleza humana de 
Cristo, y es erróneo decir que el cuerpo del Señor muerto no era numérica- 
mente el mismo que tenía cuando había estado vivo, con lo que el Verbo no 
habría estado unido al cuerpo que fué su cadáver. 

El cuerpo muerto de Cristo fué un verdadero cadáver humano (l. c., n, 4). 
Pero cuerpo es un compuesto de materia y forma (l. c.), Luego tiene que te- 
ner una forma que Suárez llama forma de corporeidad, de la que dice no es 
realmente distinta del alma (1. c., n. 3). “Hay que decir, por tanto—continúa 
Suárez (1, c., n.5)—, que a la muerte de Cristo se siguió el que se introdujera 
en la materia de su cuerpo una nueva forma cadavérica, como acontece en 
la muerte de los demás hombres, Y ésta es la sentencia de Santo Tomás en 
este lugar y la de sus discípulos, Porque éste es el orden y modo natural de 
la muerte humana, que no fué necesario que se cambiara en Cristo. Y está 
suficientemente explicado por Santo Tomás más arriba cómo fuera el mismo 
aquel cuerpo muerto y el vivo. Sólo añado una cosa: que esta identidad se 
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Queda, pues, demostrado que no es el cadáver el cuerpo que es- 


entiende mejor si decimos que el cuerpo permanece numéricamente el mismo 
en cuanto a su materia, cantidad y todos los demás accidentes sensibles de 
los que parece toma principalmente la razón o denominación de cuerpo. Por- 
que la raíz primera de la cantidad y de la mole corpórea es la materia; mas 
la forma cadavérica no se pretende por sí misma, sino que se introduce acci- 
dentalmente, a fin de que la materia no permanezca sin forma; y porque aque- 
lla materia, reteniendo la organización anterior, retiene también la disposi- 
ción para la forma anterior, bastan estas cosas para que aquel cuerpo se diga 
simplemente el mismo.” 

Reconoce de todos modos Suárez (1. c., n. 4) que se salva la identidad del 
cuerpo de Cristo muerto con el que tuvo en su vida mortal, porque la mate- 
ria de su cadáver siguió siendo la misma de su cuerpo vivo, aparte de que 
“en Cristo—dice (1. c., n. 5)—además fué cosa singular el que aquel cuerpo 
fué completamente el mismo aun por parte del supuesto”. 

Esa forma cadavérica, como el compuesto que con la materia formó ella, 
dice Suárez (1. c., n. 6), no fueron asumidos por el Verbo, primero “porque 
la adquisición de aquella forma y del compuesto no era necesaria para nues- 
tra redención, y esto era una nueva acción sobrenatural, cuyo efecto había 
“de ser disuelto en seguida; luego hubiera sido superfluo el hacer aquella ac- 
ción, Y por otra parte, nada hay que nos obligue a afirmar el tomar o asu- 
mir de tal forma y de tal compuesto. Porque por la doctrina de la Escritura 
y de los santbs sabemos solamente que el cuerpo de Cristo permaneció unido 
al Verbo de Dios; cosa que hay que entender necesariamente del cuerpo que 
estaba antes unido, ya que los santos no dicen que se hizo una nueva unión, 
sino que no fué disuelta la primera; luego entienden solamente del cuerpo en 
cuanto a la materia prima, Y se confirma en segundo lugar, porque, aunque 
aquel cuerpo se mantuviera unido al Verbo, los teólogos no admiten estas . 
locuciones: el cadáver es Dios, o, por el contrario, Dios es cadáver. La razón 
de esto no puede ser otra sino que Dios no tomó ni se apropió toda la natu- 
raleza de aquel cadáver, sino solamente la materia... Santo Tomás en este 
lugar, negando esta locución Dios es cuerpo, da la razón: Porque el Verbo 
tomó el cuerpo solamente en cuanto que es parte esencial de la naturaleza 
humana; por tanto, como el cadáver (en cuanto incluye otra forma sustan- 
cial) no puede llamarse parte esencial de la naturaleza humana, cree Santo 
Tomás que, como tal, no estuvo unido al Verbo de Dios. Y del mismo modo 
dice Ricardo que el Verbo no permaneció unido a la carne, después de la se- 
paración del alma, como a un todo o a um ente total, sino como a una parte 
de la naturaleza humana. Y casi lo mismo es lo que dice San Buenaventura, 
Mas, por otra parte, parece que hay que decir necesariamente que aquella 
nueva forma y la naturaleza compuesta de ella fué tomada por el Verbo. Cosa 
que Marsilio prueba más arriba; porque de otra forma aquel cadáver subsis- 
tiría con una nueva subsistencia creada. Y es que la maturaleza íntegra sus- 
tancial, no tomada por otro supósito o persona, tiene necesariamente consigo 
su propia subsistencia; luego en aquel cadáver habría un gupósito creado, 
además de la subsistencia del Verbo; cosa que parece muy absurda y contra 
el Damasceno y otros Padres, quienes dicen que en el cuerpo de Cristo y en 
el alma separada no hubo otro supósito además del Verbo de Dios, como en 
este pasaje lo reflere extensamente Santo Tomás.” 

Suárez se inclina (1. c., n. 8); en vista de todo esto, a “afirmar que el cuer- 
po muerto de Cristo permaneció unido al Verbo de Dios y que en aquella sus- 
tancia no existió absoluta o simplemente supuesto alguno, además del Verbo 
de Dios... porque no hay inconveniente alguno en que el Verbo tomara algo 
que después abandonara, cuando no lo tomó por sí mismo (o por razón de 
ello mismo) y con intención primaria, sino como camino para otro término y 
por razón de otra cosa... Y así, aunque no pueda negarse que era necesario 
que esta manera de unión se hiciera con una nueva acción, puesto que la ma- 
nera misma es nueva y nueva también la cosa que se une, sin embargo, como 
resulta por consecuencia y razón de la primera obra o milagro, por eso no 
se la considera como unión completamente nueva, sino como consiguiente y 
concomitante de la anterior.” ; 

Hasta aquí Suárez. Pero, si admite en el cadáver de Cristo una forma ca- 
davérica y esa forma es el alma que se separó del cuerpo en la muerte, ¿cómo 


e a 
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tuvo vivificado en vida por el alma que lo abandonó al morir (5). 

Sin embargo: se identifican los cadáveres como pertenecientes al 
hombre que acaba de morir, lo que Duns Escoto explicó admitiendo 
en el hombre una que él llamó forma cadavérica o de corporeidad 
que seguirá poseyendo el cadáver después de muerto. ¿Qué hay de 
esto? El problema que tratamos de resolver nos llevará a hablar de 
esa forma escotista. 


CUERPO Y MATERIA PRIMA, 


Vimos es inadmisible que el cuerpo sea la materia prima. 

Ello se explica, si nos fijamos en que la forma sustancial tiene 
una función que no es sólo la de determinar sustancialmente a la 
materia prima, sino que entitativamente parece hay en la forma sus- 


siguen en el cadáver? Ni basta decir con Gredt (ob, cit., núm, 381, pág. 293) 
que según Suárez en la transformación sustancial no queda en la engendrado 
la forma sustancial del cuerpo corrompido, sino sólo los accidentes numéri- 
camente mismos de la sustancia que se corrompió: los textos aducidos de Suá- 
rez en su obra Misterios de la vida de Cristo son taxativos. 

Habrá, pues, que decir que desde luego el cadáver de Cristo no fué un 
agregado de sustancias químicas no vivas y de sustancias vivas no humanas 
generadas merced a la corrupción de la muerte, porque Cristo no se corrom- 
pió según aquello del Salmista (XV, 10): “No dejarás que tu santo vea la 
corrupción”, pero que en él la divinidad del Verbo per modum  efficientiae, 
como dicen los teólogos, sostuvo el aspecto corporal de aquel divino cadáver 
—divino por su unión con el Verbo—y el crecimiento—si lo hubo— de uñas y 
cabellos, y no porque tuviesen un alma vegetativa. La divinidad del Verbo 
desempeñó un papel semejante al del alma divina de Cristo—forma sustancial 
de su naturaleza humana—y así evitó que empezara a corromperse y llegase 
a ser un agregado de sustancias, como los demás cadáveres en los que no hay 
una unión con la divinidad que pudiera desempeñar ese papel. Por eso no 
puede hacerse extensivo a los demás cadáveres humanos lo que acaeció en el 
divino de Cristo, en cuya muerte quedó el cuerpo de Cristo organizado, pero 
no la materia prima suelta que sigue relacionada con el Vrebo a través de 
los accidentes del cuerpo que numéricamente fueron los mismos que en vida. 
Y no se diga que en la función realizada por el Verbo de mantener el aspecto 
corporal diferiría de los demás hombres nuestro Señor, de quien dice San 
Pablo que, salvo en el pecado, fué como los demás hombres; pues la eficien- 
cia de la divinidad en eso es exclusivamente extrínseca como lo es cualquier 
causa eficiente, y además ese texto indica que el Vrbo asumió todo lo que 
consigo llevaba la naturaleza humana, salvo el pecado original y los pecados 
que por fragilidad de nuestra naturaleza cometemos todos. 

Si no hubiese sucedido lo que decimos en el cadáver de Cristo, el Verbo se 
hubiese unido al alma vegetativa que hubiese vivificado en su cadáver a las 
uñas y cabellos, y a las formas sustanciales de las sustancias químicas en 
cuyo agregado consiste un cadáver, y el Verbo hubiese tenido que separarse 
de ellas al resucitar Cristo. Eso no ha ocurrido 'de hecho en el cadáver de 
nuestro Señor, pero no porque esos elementos no subsistentes que son dicha 
aima vegetativa y las mencionadas formas sustanciales no pudieran haber 
sido término de su asunción por el Verbo, pues tampoco es independiente la 
materia prima de Cristo y fué, sin embargo, asumida por la segunda Persona 
de la Santísima Trinidad, Y no hay inconveniente en lo que decimos, pues la 
resurrección de Suyo no supone corrupción de las sustancias en que se haya 
resuelto el cadáver para engendrar al hombre que resucita, sino meramente 
unión del alma a la materia prima. 

(5) Así lo afirma Gredt: ob, cit., I, pág. 418, núm. 333, respuesta a la 


objec. 2.2 
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tancial algo más que ese poder determinante en el orden de la sus- 
tancia, algo que ha determinado un aspecto corporal en lo que vul- 
garmente se llama cuerpo vivo, y no en la materia prima, y que 
ello no es función del alma, la cual, en cuanto alma, tiene el poder 
de animar o dar la vida, 

Ya hemos indicado que en la forma sustancial radican todas las 
determinaciones, que va a tener el ser informado por ella. El alma, 
forma sustancial del hombre, hace del compuesto que constituye, al 
unirse a la materia prima, una sustancia, que se llama hombre, sus- 
tancia corpórea que, como todas las sustancias corpóreas, es mate- 
ria a su vez, pero materia segunda, en la que se asienten una multi- 
tud de formas accidentales, que determinan a esa sustancia hombre 
a tener una multitud de accidentes, de los que, por lo menos los 
que cualitativa y cuantitativamente son propios o característicos del 
hombre, tienen su raíz fundamental en la forma sustancial. 

“No se habla con rigor—ha escrito el P. Fray Manuel Barba- 
do, O. P., en sus Estudios de Psicología experimental (6) —cuando 
se dice que el viviente es un compuesto de alma y cuerpo. La razón 
es muy sencilla: si el ser vivo no es un agregado de sustancias com- 
pletas, sino un solo cuerpo cuya forma sustancial es el alma, síguese 
que ésta da al ser vivo todo cuanto en él hay de perfección, y, por 
tanto, le da el ser cuerpo; es decir, que en el concepto de cuerpo va 
en este caso incluído el de alma; y, por lo mismo, se peca contra la 
lógica al contraponer el cuerpo al alma en el ser vivo, a no ser en 
el sentido en que se contrapone el todo a una de sus partes.” Es 
ésta, doctrina de Santo Tomás en la Summa Teologica (7), que, si 
abona nuestra tesis de que el cuerpo no puede llamarse componente 
del hombre, el que fué ilustre director del Instituto Luis Vives de 
Filosofía la remacha útilmente para nuestro propósito con las si- 
guientes palabras: “la materia prima, por ser pura potencia en el 
orden entitativo, recibe de la forma todas las determinaciones o per- 
fecciones dentro de este orden: el ser ente actual, el ser existente, 
el ser sustancia completa, el ser cuerpo, etc.” (8). 

Si naturalmente, pues, el hombre tiene los accidentes de figura 
humana, de estatura humana, de peso humano, etc., lo debe a que 
es hombre, O sea, a que tiene una forma sustancial de hombre. A 
esta forma sustancial, pues, se han debido remota o radicalmente 
esas determinaciones accidentales, que era capaz de producir y que 
ha volcado sobre el compuesto humano imprimiéndole un aspecto 
corporal, aparte un peso y dimensiones, que continuarán en el ca- 


(6) Tomo I, págs. 223 y 224. 

(DICTADA TO, Pad iy ra o adds 

(8) Obra y tomo citados, pág. 705. La materia prima no es f0ormaliter o 
secumdum seipsam extensa, pues no implica una forma que la haga tener 
extensión, sino radicaliter extensa porque es el principio o raíz de la exten- 
sión en las cosas. 
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dáver un corto tiempo después de la muerte. Alma, pues, como com- 
ponente físico del hombre y animadora de éste, parece algo menos 
que la forma sustancial, que se unió metafísicamente a la materia 
prima; y cuerpo, desde luego, es mucho más que materia prima. El 
alma, que se separa con la muerte, es forma sustancial, porque, si, 
en cuanto alma, anima, o vivifica, hace al hombre ser la sustancia 
viva que es, lo cual es lo propio de la forma sustancial; pero, en 
cuanto alma, no implica el poder de producir los efectos cuantitati- 
vos y cualitativos, que tenía el poder de causar y que permanecen 
aún algunas horas en el cadáver haciendo a éste recognoscible e iden- 
tificable. En términos cuasi-escotistas diríamos que forma sustancial. 
parece implica una forma de corporeidad en el sentido de poder de- 
terminador de un aspecto corporal, si bien esa forma de corporeidau 
no es la de Escoto, que, según él, es una forma sustancial más, que 
tendría el hombre además del alma, y que continúa anuméricamente 
la misma en el cadáver. 

Hay aquí, pues, una distinción que hacer en el alma, como prin- 
cipio vital y como forma que da la corporeidad o el ser cuerpo. Des- 
de el primer punto de vista, punto de vista sustancial, el alma se 
separa del cuerpo en la muerte, y por eso falta la vida en el cadáver 
y deja de existir la sustancia hombre; pero, en cuanto forma que 
da la corporeidad, parece como si continuara dando al cadáver el 
mismo aspecto corporal, que tuvo el cuerpo en vida (9). Mas como 
esto no puede ser, pues el alma se ha separado en la muerte, y en 
la generación sustancial no queda forma alguna, ni sustancial, ni 
accidental, de lo corrompido, explícalo Gredt con estas palabras, que 
alguna luz podrán dar en tan oscuro problema. Reconoce, en efecto, 
el sabio benedictino (10) que, cuando la forma, que es el alma hu- 
mana, se Separa, el cuerpo sigue existiendo, pero no el mismo cuerpo 
humano, pues por el cambio sustancial que es la muerte inmediata- 
mente aparecen los elementos próximos del cuerpo humano, gracias 
a cuya aparición se dice que continúa existiendo el cuerpo (11), mas 
no un cuerpo humano, pues ya no tiene un alma humana, sino que 
ésta ha sido sustituída por las formas sustanciales del conglomera- 


(9) Esta segunda función del alma es la que suple el Verbo en el cadáver 
de Cristo, como ya se ha dicho, y que Suárez atribuye a una forma de cor- 
poreidad, no distinta realmente del alma. 

(10) Ob. cit., pág. 418, núm. 533, respuesta a la objeción segunda, 

(11) Por basarse Santo Tomás en su doctrina sobre la unicidad de la for- 
ma sustancial en el hombre había negado (Quaestiones Quodlibetales, II, q. 1, 
a. 1) que el cuerpo de Cristo, después de su muerte y hasta su resurrección, 
fuese sin más ni más numéricamente el mismo que había sido en vida, con 
la distinción de que fué idem numero secundum materiam, sed non secundum 
formam substamtialem, quae est anima, reconociendo que si fué “numérica- 
mente el mismo según la materia, pero no según la forma sustancial, que es 
el alma”, el alma es la forma corporis o del aspecto corporal, que sigue sien- 
do en el cuerpo de Cristo muerto el mismo que tuvo en vida secundum esse 
corporis, non simpliciter, dice San Alberto Magno. 
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do de sustancias que es el cadáver; es decir, que el aspecto corporal, 
que es un accidente, se debe a una forma accidental, cuya presencia 
exige allí durante un corto tiempo el orden cósmico en su evolución, 
mas nunca al alma, que es forma sustancial, pero no accidental. 

Si el cadáver empíricamente es identificable, es porque tiene el 
mismo aspecto corporal que tenía el cuerpo antes de la muerte; pero 
lo que en realidad hace que numéricamente sea el mismo que el cuer- 
po vivo es la materia prima, que numéricamente es la misma en el 
cuerpo vivo y en el cadáver que aquél deja al morir, porque la ma- 
teria prima es lo que no cambia en las transformaciones sustancia- 
les (12), como lo es la muerte; y, si no cambia, es numéricamente 
la misma antes y después de la muerte. 

En resumen: el cuerpo no es lo mismo que materia prima, pues 
en su concepto va incluído el de alma, según la frase antes transcrita 
del P. Barbado, que era lo que queríamos probar; tampoco lo sería, 
si lo que se llama alma, cuando se habla de la muerte, no es total- 
mente lo mismo que la forma sustancial que se unió a la materia 
prima. Esa forma sustancial no había entonces producido aún por 
medio de formas accidentales los efectos determinantes, que habían 
de dar lugar a un aspecto corporal, efectos que están ya producidos, 
cuando el hombre muere; pero esa diferencia no afecta intrínseca- 
mente al alma, pues ésta después de separarse por la muerte sigue 
teniendo el poder de dar mediatamente de nuevo aquel aspecto cor- 
poral, si volviese a informar a la materia prima, como lo hará en 
la resurrección final. 


MUERTE. 


Analicemos bien el fenómeno de la muerte y veremos una vez 
más cómo el cuerpo no es materia prima. Las formas sustanciales 
—y el alma lo es—residen siempre en la materia prima. 

Que la muerte es un fenómeno de transformación sustancial es 
indudable. En ella el cambio se produce por desaparición de una for- 
ma sustancial, que es el alma, y su sustitución por las que vienen a 
informar sustancialmente a las diversas sustancias muertas o vivas, 
que forman ese conglomerado accidental de ellas llamado cadáver, 
las cuales formas sustanciales nuevas se unen, como toda forma sus- 
tancial, a la materia prima. Luego la muerte es una corrupción (13), 
término a quo de una transformación sustancial, cuyo término ad 
quem es la generación de las diversas sustancias cadavéricas, 

Dice acertadamente Gredt a propósito de esto: “La presencia, 


(12) Esta es la solución de Santo Tomás en lo tocante al cadáver de Cris- 
to, que se ha traído en la nota anterior. 


(13) Aunque esto no sucede, según se ha visto, en Cristo, que es inco- 
rruptible, 


>. 
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no de la forma cadavérica, sino de las sustancias químicas de que 
está compuesto el cadáver, la explico yo, como la explica el biólogo, 
con la diferencia de que yo veo en ella un cambio sustancial, que 
afecta incluso a la materia prima. En la muerte cesa el influjo del 
alma sobre las distintas partes del cuerpo, que son de diversa es- 
pecie. Entonces, las fuerzas de estas partes se hacen independientes, 
es decir, dejan de estar sometidas al influjo del alma.” 

En la muerte, pues, el alma humana no se separa del cuerpo, 
sino de la materia prima. Esa idea de cuerpo no responde a una rea- 
lidad. El sabio no filósofo, lo mismo que el vulgo, se la ha formado 
por el aspecto externo semejante del llamado cuerpo vino, que no 
es sino el hombre, y el del cadáver reciente en el que falta la unidad 
y la solidaridad de funciones: como dice Santo Tomás, al separarse 
el alma, “así como no sigue existiendo el hombre, o el animal, o el 
ser vivo, así no sigue existiendo la mano, o el ojo, o la carne, más 
que equívocamente, como si estuviese pintada o esculpida en 
piedra” (14). 

Queda en pie un extremo que aclarar, y es el de por qué el ca- 
dáver (15) sigue teniendo ese aspecto externo que no lo puede tener, 
como cuando el cuerpo estaba vivo, en virtud del alma, la cual ya 
no está informando aquella materia, ni es ya, por tanto, raíz de esas 
formas accidentales, que lo hacen semejante al que momentos antes 
vivía, pregunta que se hace el jesuita P. Fuetscher en su Akt und 
Potenz. 

Desde luego, esos “accidentes—dice el benedictino P. José Gredt 
en sus Elementa philosophiae aristotelico-thomisticae (16)—que pa- 
rece continúan, como la cantidad y la figura en el cadáver, no son 
numéricamente los mismos, sino sólo de la misma especie y seme- 
jantes” a aquéllos. 

No cabe hablar de un como impulso que la materia hubiese re- 
cibido en vida y que se siguiese perpetuando por inercia en la ma- 
teria del cadáver. La solución está en la frase escolástica de que las 
formas se obtienen por una eductio e potentia materiae. La materia, 
prima o segunda, es ciertamente potencia, dotada de la esencia de 
toda potencia que es la capacidad de perfección (17). Tiene aptitud 


(14) Qauestiones disputatae, De spiritualibus creaturis, art. 4. 

(15) Con la excepción ya explicada del de Cristo, en quien el Verbo man- 
tiene la figura corpórea. 

(16) 1, pág, 239, núm. 883. 

(17) Santo Tomás explica que la materia prima no tiene propiamente nin- 
guna esencia, sino que la potencia misma es su esencia (De Veritate, 3, 5, De 
Anima a. 12, ad 12 y Summa Theologica, 1, q. 76, a. 1, ad 2). No es ésta cier- 
tamente la opinión de Suárez, para quien, disintiendo en esto de Aristóteles, 
sólo es real lo que es actual. Para el Eximio, pues, no existe, en absoluto, 
el ser real-potencial, como intermedio entre la nada y lo actual; y, como 
quiera que la materia prima no puede ser considerada como nada, sino que 
ha sido creada por Dios, tiene que ser actual y poseer en sí, independiente. 
mente de la forma sustancial, aun cuando esté ordenada a ella, una esencia 
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para recibir, en su indeterminación, determinaciones sustanciales su- 
cesivas, si se trata de la materia prima, y accidentales sucesivas O 
simultáneas, si es“el caso de la materia segunda; pero no cualesquie- 
ra, sino sólo aquellas para las cuales está en potencia. Es decir, que 
si de potencia absoluta la materia puede recibir cualesquiera formas 
sustanciales o accidentales, de potencia natural, como dicen los filó- 
sofos, sólo podrá recibir aquellas que en la evolución cósmica podrían 
sobrevenirle según el orden establecido por las leyes físico-quími- 
cas y biológicas de la naturaleza. La materia prima, por ejemplo, 
de una cantidad de agua puede recibir las formas sustanciales de 


y existencia propias y actuales, que, en realidad, son una misma cosa: “ma- 
teria—dice en la XIII Disputatio metaphysica (sect, 4, n, 13)—non est omnino 
nihil, alias generatio fieret ex nihilo; est ergo entitas actualis et existens”. 

Ciertamente Suárez, con casi todos los filósofos que hablan de una pura 
potencialidad de la materia prima, admite una pura potentia materiae (1. e., 
sect. 5, n. 1) en un doble sentido: en relación con Dios, causa eficiente de 
su ser (1. c., sect. 4, n. 15) y en relación con la forma sustancial que es su 
actus formalis, que es capaz de recibir en la generación, respecto de la cual 
es potentia objectiva (1. c., sect, 5, n. 4, y sect. 4, n. 11)). Pero Suárez no 
cree equivalentes las afirmaciones “la materia es pura potencia” y “la ma- 
teria está en pura potencia”, de las que la primera es exacta con relación a 
la forma, y la segunda no lo es, si con ello se le niega toda actuadidad 
(1. c., sect. 5, n. 12), pues para él la materia primera per se et im se, como 
él la llama (1. c., sect, 4, n. 13), tiene de suyo actualidad, a saber el acto 
llamado entitativo o también metafísico (1. c., sect. 5, n. 9), y posee de suyo 
su propia existencia y esencia, diversas de la forma, las cuales, según Suá- 
rez, naturalmente no son realmente diversas entre sí: “ex illo autem—dice 
(1. c., sect. 4, n. 13)—evidenter sequitur materiam, sicut habet entitatem 
essentiae actualem, distinctam a forma, ita habet suum proprium esse exis- 
tentiae, quod retinet sub quacumque forma” (Véase también 1. c., sect, 4, 
n. 12.) Así todo el nuevo ser sustancial surge, según Suárez, únicamente de 
partes integrantes ya actuales, contra el sentir de Aristóteles en su Meta- 
física (VI, c. 13) de que en todo el orden natural es imposible que lo que 
actualmente es dos—la materia prima y la forma sustancial—llegue a ser ac- 
tualmente uno: la sustancia corporal; sino que lo uno no se constituye con 
dos actos, sino con la potencia y el acto, 

Hemos hecho esta digresión en torno al concepto que Suárez tiene de la 
materia prima siguiendo la discusión que entabla el dominico P. Manser en 
su magna obra La esencia del tomismo (trad. esp., Madrid, 1947, págs. 238 
y 729-736) para precisar en qué sentido hemos hablado, en el texto, de esen- 
cia de las potencias, como lo es la materia prima, por la que, como ser me- 
ramente real-potencial, se ha de entender una disposición real en cualquier 
ser corpóreo actual, la cual, sin embargo, en cuanto tal, no posee nada actual, 
sino ser meramente potencial; es decir, que no hay sustancias actual y físi- 
camente incompletas, como tales, y que, cuando se habla de sustancias in- 
completas en orden a la especie, se relacionan siempre entre sí como poten- 
cia y acto, no como acto y acto, y así yerrarán los que atribuyan a la ma- 
teria actual una existencia actual incompleta, pues la existencia, dice Gredt 
en sus Elementa (n. 259), sólo se añade como última realidad a la cosa total, 
plenamente desarrollada en su evolución, y como realidad indivisible. En 
Santo Tomás y en Aristóteles la forma sustancial, como acto primero, da a 
la materia prima, puramente potencial, el primer ser actual, y, con ello, el 
ser en cuanto tal—esse simpliciter o primum, esse—, La materia por sí y la 
forma por sí sólo se llaman sustancias en orden al compuesto, en el que 
pueden llegar a ser coprincipios actuales. (Summa Theologica, 1, q. 76, a. 4; 
De Anima, a. 9, y De spiritualibus creaturis, a. 3). Los singularistas sólo 


admiten el ser real-actual, y, por consiguiente, atribuyen ser actual a la ma- 
teria prima en sí, 
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oxígeno e hidrógeno, que en virtud de dichas leyes le sobrevendrían, 
al descomponerse en el voltámetro; pero, si de potencia absoluta 
podría el agua transformarse en cloruro de plata, pues ello no es 
absurdo, de hecho no se convertirá nunca en esa sustancia, porque 
no está en potencia natural para llegar a ser ese cloruro, en el que 
en virtud de las leyes químicas de la naturaleza nunca se transfor- 
mará. Las formas sustanciales, pues, de oxígeno e hidrógeno se sa- 
can de la potencia de la materia del agua, esto es, de la potencia na- 
tural de la misma (18). Pues bien: de la potencia natural de la ma- 
teria prima del hombre que acaba de morir se sacan las formas sus- 
tanciales del conglomerado de sustancias que se llama cadáver; y 
de la materia segunda, que son estas sustancias sucesoras inmedia- 
tas de la materia segunda o sustancia corpórea llamada hombre, 
las formas accidentales, que dan al cadáver ese aspecto externo, que 
nos permite identificarlo; esto es, que las leyes de la naturaleza im- 
ponen a una y otras materias, prima y segundas, el tener respecti- 
vamente esas formas sustanciales y las accidentales, por las que el 
cadáver es identificable como el de tal o cual persona fallecida. 

Si el análisis de la muerte nos ha aclarado los problemas que nos 
habíamos planteado, ¿no arrojaría acaso el mismo resultado el es- 
tudio del fenómeno opuesto: la resurrección ? 


RESURRECCIÓN, 


El fenómeno de la resurrección teóricamente estudiado, como pue- 
de hacerlo incluso un filósofo incrédulo, que no admitiese por fe la 
realidad de una futura resurrección del hombre, es fuente de una 
nueva temática de gran interés, relacionada con el que es tema prin- 
cipal del presente estudio. 

Mientras entre los antiguos escolásticos se ha considerado la 
muerte como un fenómeno exigido por la naturaleza del hombre, a 
la que consideran de suyo corruptible, con lo que no tienen que echa: 
mano del dogma del pecado original para explicar la existencia en 
el mundo de ese otro mal más que es la muerte, fenómeno que pa- 
rece antinatural, pues separa dos sustancias incompletas, materia 
prima (no cuerpo) y alma, llamadas naturalmente a completarse por 
su unión mutua sustancial, y que, por consiguiente, no hay una ne- 
cesidad natural de que resucitemos, una gran parte de los modernos 
1eoescolásticos, siguiendo a Mercier, considera que la resurreccio: 


(18) La forma sustancial no se produce, sino que se coproduce, pues lo 
que se produce es el cuerpo nuevo. Ahora bien: la forma sustancial se co- 
produce ex nihilo sui, porque antes no existía en acto la materia; pero no 
ex nihilo subjecti o de materia prima porque la coproducción de la forma sus- 
tancial en la producción de una nueva sustancia corpórea, exige siempre y 
necesariamente una materia prima, 
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es naturalmente necesaria, para que se rehaga esa unión natural 
sustancial de las dos sustancias incompletas, deshecha por la muerte. 

La materia prima del hombre fallecido ha pasado a ser sujeto de 
las formas accidentales del cadáver; pero su alma sigue existiendo 
por ser inmortal, mas en una situación, que, si no es estrictamen!” 
antinatural, es de sustancia incompleta, que vive fuera de lo natu- 
ral y en cierto modo en estado violento e imperfecto (19), privada 
de la materia prima, unida a la cual encuentra el alma su estado de 
ser sui juris. Tiene en ese estado de separación su subsistencia (20), 
pues puede existir, y su personalidad, pues puede ejercitar su en- 
tendimiento y su volunatd; pero incompletas (21). Por eso los re- 
feridos neoescolásticos proclaman la necesidad natural de la resu- 
rrección, resurrección sobrenatural “por parte del principio eficien- 
te”, pero natural “por parte del término”, que es la unión del alma 
a la materia (22). 


(19) Véase Suárez: Misterios de la vida de Cristo, disputa XLIV, sec- 
ción 7.2, 1 y 5, 

(20) Véase Suárez: Disputationes Metaphysicae, XXXIV, s. IV, n. 28. 
(Vives, n. 27), y De Incarnatione, d. XI, s. III, n. 9. 

(21) Qué se entiende por subsistencia y personalidad incompletas del alma 
humana sevarada de la materia por la muerte se comprenderá mejor recor- 
dando la distinción, que otros autores hacen, entre el individuo y lo indivi- 
dual. No todo lo individual es un individuo. Un alma singular—la de Sócra- 
tes, por ejemplo—es individual, pero no un individuo por sí sola, Lo mismo 
peuede decirse de todas las sustancias parciales que pertenecen al individuo 
y están en él, pero no son individuos, y lo mismo puede decirse de los acci- 
dentes concretos. El entendimiento o la voluntad de Sócrates, esta cantidad, 
color o peso que tiene la mesa en que escribo, todo ello es muy individual, 
concreto y singular; tiene, por consiguiente, un ser indivisible y cerrado so- 
bre sí mismo, que no es comunicable a ningún otro; y, sin embargo, no se 
puede hablar aquí de un individuo. La naturaleza humana de Cristo es abso- 
lutamente concreta y singular, y no es ninguna persona, El concepto, pues, 
de individuo es mucho más limitado que el de individual. Mientras que este 
último abarca las diez categorías y todo lo que éstas comprenden, sólo hay 
individuos en la primera categoría, o sea en la de sustancia. Por consiguiente, 
el individuo requiere más: tiene que ser una sustancia individual completa, 
y el alma por sí sola no lo es. Un individuo, en primer lugar, no está en otro 
non in alio—y por eso no puede serlo el accidente; en segundo término, no 
puede predicarse de otro—non de alio—, ni genérica ni específicamente, con 
lo que se excluye el que las sustancias segundas sean individuos; y, en ter- 
cer lugar, no puede ser parte junto con otro—non cum alio—excluyéndose así 
el que sean individuos las sustancias parciales o incompletas, como es el alma; 
y es que la individuación, la singularización misma, es, evidentemente, di- 
versa del individuo, puesto que afecta a todas las categorías y, por tanto, 
aun a los accidentes: es más, incluso a las sustancias parciales individuali- 
zadas (Manser: ob. cit., págs. 768 y 769). La individuación del alma, que 
no es individuo, pero es racional, es, pues, lo que otros llaman subsistencia 
y personalidad incompletas del alma humana separada de la materia por la 
muerte. El alma espiritual por poder existir y obrar sin la materia es sub- 
sistente y sustancia completa; en cuanto forma es sustancia incompleta, o 
sea que es completa ratione substantialitatis e incompleta ratione speciei en 
cuanto que ella sola no basta para constituir al hombre. No es espíritu puro, 
sino espíritu no puro; no es estrictamente persona, mas como denominatio fit 
a potiori, el alma, por ser lo principal del hombre, puede en cierto modo de- 
nominarse persona. 

(22) Suárez expone el estado de la cuestión en Misterios de la vida de 
Cristo, disputa XLIV, sección 7.2 
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De todos modos, ¿cuál sería el mecanismo de ese milagro de la 
resurrección? La fórmula corriente es la catequética de “volviendo 
Dios a unir el alma con su propio cuerpo”, y a ello Voltaire opuso 
el mentís de una objeción, que arranca de una negación apriorística 
del carácter milagroso del hecho. Las cenizas de un difunto—dice— 
han podido abonar un campo en el que se han sembrado hortalizas 
consumidas por una persona. Esas hortalizas han crecido asimilan- 
do sustancias del suelo, que han absorbido por sus raíces. Parte de 
lo asimilado serán las sustancias formadas a base de esas cenizas, 
que se incorporarán al cuerpo de quien ha comido dichas hortalizas; 
si esa persona muere, en su organismo habrá materia que también 
perteneció al organismo de otro difunto. El día de la resurrección 
¿en el cuerpo de cuál de los dos se encontrarán esos gramos de ma- 
teria? (23). ¿Cómo se podrán encontrar a la vez en dos cuerpos ? 

La respuesta ha de reconocer que naturalmente eso no puede su- 
ceder; pero, si se trata de un hecho milagroso, no es de extrañar 
que haya en ello algo no natural; y, si se quisiese intentar una ex- 
plicación, podría recordarse que lo mismo sucede en el misterio de 
la Eucaristía, en que Cristo se encuentra a la vez en numerosas for- 
mas consagradas per modum. substantiae; y que los teólogos para 
explicar esta multilocación han echado mano de la distinción sutil 
de que hay una doble extensión, la in ordine ad se, y la in ordine ad 
locum, de las que esta segunda puede milagrosamente ser suprimida 
por Dios (24), con lo cual un objeto puede hallarse presente simul- 
táneamente en varios lugares, sin ocuparlos. 

Lo que se encontrará, según el impío enciclopedista francés, en 
más de un resucitado a la vez sería materia prima de un difunto, 
que pasó a ser materia prima de sus cenizas; y ésta, materia prima 
de las hortalizas; y la de éstas, materia prima del hombre que se 
las comió. 

Pero, para asegurar que todas esas materias primas son numé- 
ricamente la misma que fué al principio, parece que ha sido pre- 
ciso estén individualizadas, y se verá entonces que individualmente 
son la misma, lo cual parece imposible, porque la individualización 
de un ser tiene como principio o fundamento, según Santo Tomás, 
la materia signata guantitate, es decir, cuantitativamente determi- 
nada; y, como la pura materia prima no tiene determinación cuanti- 
tativa de ninguna clase, parece que no puede ser individualizada de 
modo que nos permita afirmar que la de las hortalizas es la de las 
cenizas del primer difunto; y en ese caso la objeción de Voltaire no 
tendría valor, pues el alma en la resurrección se uniría a materia 


(23) Suárez, en su dicha obra (disputa XLIV, sección 2.*, 6), refuta esta 
objeción en forma. distinta de como lo vamos a hacer en el texto. 
(24) Véase De San: Cosmología, pág. 287. 
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prima, pero no podría decirse que a la misma materia prima que 
tuvo en vida. 

Pero, si se tiene en cuenta que la materia prima es lo que no 
varía en las transformaciones sustanciales, no habrá variado en esa 
transformación sustancial que es la muerte, y la materia prima del 
hombre vivo será la misma de su cadáver, ni en esa transformación 
sustancial que es la resurrección (25); y, aunque en lo desasimilado, 
el hombre desasimile su materia prima, no es preciso que en la re- 
surrección el alma se una a toda la materia, a la que estuvo unida 
en vida (26). 

La opinión corriente—dice Suárez confirmando lo dicho (27)— 


(25) Suárez: Misterios de la vida de Cristo (disputa XLIV, sección 1.*, 1). 

(26) No por corrupción del cadáver de Cristo, que no se corrompió, sino por 
desasimilación realizada en su vida, pudo algo de la materia prima de Cristo 
pasar a otros organismos, como se dice en la objeción alegada de Voltaire, 
y entonces esa parte de materia prima no continuaría asumida por el Verbo; 
y más adelante (ob. cit., disputa XLVII, sección 3.*, 9) añade Suárez que “las 
partes de la materia, que por obra de la continua nutrición eran eliminadas 
del cuerpo de Cristo, y que nunca más volverían a ser unidas al cuerpo, eran 
abandonadas por el Verbo, porque perdían toda ordenación a la humanidad”, 
sin que para ello sea obstáculo lo del aforismo teológico de que lo que el 
Verbo asumió no lo abandona, “porque no hay inconveniente alguno—dice 
Suárez en Misterios de la vida de Cristo (disputa XXXVIII, sección 3.2%, 8)— 
en que el Verbo tomara algo que después abandonara, cuando no lo tomó por 
sí mismo (o por razón de ello mismo) y con intención primaria, sino como 
camino para otro término y por razón de otra cosa”. 

“Aquel vulgar axioma—dice Gonet en su Manuale (De Incarnatione, q. Y, 
$ 2)—lo que el Hijo de Dios asumió una vez, nunca lo abandonó, debe enten- 
flerse de las partes íntegras y no de sus partículas, y sobre todo de aquellas 
que no son necesarias para la integridad del cuerdo de Cristo resucitado”, 
con lo cual explica no sigan unidas hipostáticamente al Verbo las pocas ga- 
tas de sangre del Señor que se veneran en algunos templos, a las que se re- 
fiere el Papa Pío II en su Bula Ineffabilis summi providentia de 1 de agosto 
de 1464. Suárez (ob. cit., disputa XLVII, sección 3.*, 9) apunta la idea de que 
el color que aparece en las espinas, clavos, lanza, sudario, etc., a los que se 
dice queda adherido algo de sangre del Señor, “quizá no sea sangre en cuanto 
£ la sustancia, sino sólo algún color, que ha dejado la sangre”. Es discutible 
“si algo de la sangre derramada por Cristo en la pasión quedaría en la tierra... 
porque en primer lugar—continúa Suárez (1. c.)—la forma sustancial de la 
sangre no se conserva en aquella materia, ya que ni tiene las naturales y 
necesarias disposiciones y causas, ni conviene fingirse un perpetuo milagro. 
Por lo cual, si alguno quisiera defender la permanencia de esta sangre, para 
hablar con mayor probabilidad, debería decir que permanece, en cuanto a la 
materia, como bajo la forma cadavérica de la sangre... Pero hay que añadir 
(si es verdad que queda en la tierra algo de la sangre de Cristo) que aquello 
no está hipostáticamente unido al Verbo de Dios. 'Porque aquella sangre ya 
no es parte de la humanidad de Cristo, ni actualmente ni en potencia, porque 
nunca más se ha de unir con el cuerpo de Cristo. De donde resulta que ya no 
dice orden a la humanidad o al alma, por razón de la cual permaneció el 
cuerpo durante el triduo unido al Verbo... Y se confirma, porque la unión 
hipostática, íntegra y perfecta, solamente es una, y ella se da con la huma- 
nidad y sus partes; pero ésta queda completa en la humanidad de Cristo VA 
por consiguiente, en el alma, cuerpo y sangre, de que consta esa humanidad; 
luego ninguna otra cosa está hipostáticamente unida al Verbo divino. Y no 
vale contra esto aquel axioma: lo que una vez tomó, nunca lo dejó. Porque 
hay que entenderlo de la naturaleza, que es de por sí la primariamente asu- 
mida, y de aquellas cosas que pertenecen a su verdad e integridad; pero no 
de cada una de las partes materiales”. 

(27) Ob. cit., disputa XLIV, sección 2.2, 3 SID: 
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es que en la resurrección se necesita “que el cuerpo del que resucita 
conste numéricamente de la misma materia, de la que antes contó... 
La razón es que, así como la materia es de la esencia del hombre, 
así la identidad de materia es de la esencia del mismo hombre... Y 
es que la materia tiene su propia entidad (28), que permanece idén- 
tica bajo diversas formas; de otra suerte en la generación no pet- 
manecería en lo generado nada de lo que hubo en el corrompido... 
Porque la materia, aun como pura potencia, es de la esencia del com- 
puesto sustancial, y por lo mismo, si es distinta, no será el mismo 
hombre el que resucita... A la razón y esencia de la perfecta resu- 
rrección pertenece la omnímoda identidad de la forma y de la ma- 
teria... Así no puede decirse verdadera resurrección, a no ser que en 
el resucitado esté la materia numéricamente la misma que tuvo el 
muerto. Porque, si no es la misma materia la del muerto y la del 
resucitado, aunque de alguna manera resucita el mismo hombre, sin 
embargo, en verdad no resucita aquel cuerpo que había muerto, su- 
puesto que ya no está informado por, el alma... Y 'además de las 
cosas dichas, puede añadirse el argumento tomado del orden de la 
divina justicia, transcribiéndolo de Dionisio (29) en su libro De 
ecclesiastica hierarchia, donde dice así: Mas otros atribuyen a las 
almas el consorcio de otros cuerpos; haciendo injuria (según me pa- 
rece), en cuanto es posible, a los cuerpos que trabajaron con las al- 
mas santas; y privando de la retribución sagrada a los cuerpos que 
llegaron al fin de santísima carrera.” 

No es éste de la invariabilidad de la materia prima el argumento 
que otros aducen para demostrar que la materia del resucitado deb= 
ser la misma que tuvo en vida: la materia es para Alberto Magno (30) 
una materia signata en su ordenación potencial a un determinado 
lugar (31), a un movimiento y forma determinados. Esto en el or- 
den del ser (32). 

Dice Egidio Romano (33) que es propio de la materia prima, en 
virtud de su esencia, el que, por el advenimiento de una forma, que 


(28) Suárez en este mismo lugar dice que “por más que la materia se con- 
sidera como pura potencia en orden al acto formal, es necesario que tenga en 
sí alguna entidad, para que pueda ser verdadera y real potencia pasiva”. 

(29) De ecclesiastica hierarchia, p. I, cap. 7. 

(30) A Met. tri) 07 

(31) Aun cuando con el pensamiento—dice Alejandro de Hales (Summa 
Theologica, 1. 1, P. 11, Ing. I, tr. unicus, q. 2, Cc. 1)—suprimiéramos todos los 
accidentes de un individuo, siempre, no obstante, ocuparía, en cuanto tal, 
un espacio determinado—cantidad—, por medio de la cual cada individuo tie- 
ne que distinguirse de los demás individuos, y, por tanto, también del uni- 
versal, la cual es también doctrina eminentemente aristotélica, dice Manser 
(ob, cit., pág. 754). 

(32) Con esto no se niega que, en el orden cognoscitivo, la extensión cuan- 
titativa del individuo sea para nosotros fuente del conocimiento del ser indi- 
vidual y sirva como causa de la distinción: entre un individuo y otro. Man- 
ser: ob, cit., pág. 760, 

(33) In Secundum Librum Sententiarum Quaestiones, P, 1, d, 3, q. 1, a. 1, 
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poco a poco va desarrollándose de la potencialidad de aquélla—educ- 
tio formae de potentia materiae—tenga que hacerse un “esto”, y, 
por cierto, con dimensiones determinadas, y, por tanto, con canti- 
dad determinada: dimensiones nunquam a materia separantur et... 
quantitas nunquam a materia separatur. Por consiguiente, la forma, 
al unirse con la materia, sólo puede unirse con esta materia, a la que 
pertenece una cantidad determinada, y así puede decirse que en la 
generación del individuo la materia individual con la cantidad—ma- 
teria quantitate signata—es anterior a la recepción de la forma. Ori- 
gine ergo—son sus palabras—etsi non tempore vel duratione, sem- 
per quantitas praeintelligitud esse in materia antequam suscipiat ali- 
quam formam substantialem vel accidentalem, 

“En el orden actual —explica Manser (34)—es prioritate naturae, 
anterior a la materia actuada como principio de individuación.. 
Como quiera que la forma corpórea, no en sí y por sí individual, 
no recibe la individuación, hasta que es asumida por una materia 
ya determinada potencialmente—materia signata—, lo cual sucede, 
en cuanto al tiempo, simultáneamente con la actuación de la mate- 
ria... Ya en el primer momento de la generación se presenta la ma- 
teria actuada, como algo “separado”, apartado de la materia prima, 
puesto que aquí tenemos ya una masa de materia actuada, deter- 
minada en sí, separada de toda otra materia.” De aquí se sigue que 
no es la materia prima, en cuanto que permanece puramente poten- 
cial, la que coopera a la formación del compuesto, sino la materia, en 
cuanto que es parcialmente actualizada por la forma (35). 

De los pasajes citados de unos y otros autores Se sigue que la 
materia prima que tiene relación trascendental (36) respecto de to- 
das las formas sustanciales que es capaz de recibir al generarse una 
nueva sustancia, de la cual forma, como de la forma sustancial de la 
sustancia que va a corromperse, es, como si dijéramos, su media 
naranja; de modo que, así como en la realidad una potencia es po- 


(34) Ob. cit., pág. 782. 

(35) “La opinión primera—dice Manser (ob. cit., pág. 251)—es una con- 
cepción del tomismo totalmente errónea.” 

(36) Sabido es que se entiende por relación trascendental la realidad mis- 
ma del ser, en cuanto que por naturaleza está ordenada a otro ser; y, como 
una de estas relaciones es la de las criaturas con el Creador, que se da en 
todos los seres creados, se califica de trascendental, pues se denominan tras- 
cendentales las propiedades que tiene todo objeto por ser aspectos universa- 
lísimos del ser, con el cual coinciden, distinguiéndose de él sólo con distinción 
mental. No es, pues, la relación trascendental un accidente real, sino que va 
implicada en la esencia, de la que asimismo se distingue no realmente, sino 
con distinción de razón, No hay que confundir dicha relación, como algunos 
erróneamente hacen, con la unilateral o no mutua, si se considera la descrip- 
ción que de ella hace Domingo Báñez: “La relación trascendental—dice el fa- 
moso dominico—es el orden de dependencia en que una cosa se halla respecto 
de otra, de suerte que el sujeto es referido a otro ser no como a un término 
o correlativo, sino como a una causa, a la manera que la materia es referida 
a la forma, y el accidente a la sustancia, De donde se sigue que los extremos 
de la. relación no son simultáneos, ni en la realidad, ni en el conocimiento.” 
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tencia para un acto determinado—esta potencia para este acto—, 
la materia prima, que es potencia, es también para el acto, que es 
una forma sustancial determinada, pudiendo decirse esta materia 
prima es para esta forma sustancial, 

En la relación trascendental—como es la que se da entre la ma: 
teria prima y la forma sustancial—no son simultáneos en la reali- 
dad estos dos elementos; y por eso la materia prima de un cadáver 
se puede decir que es numéricamente la misma que tuvo en vida el 
hombre informado por el alma que se separó en la muerte, del cua! 
se dice que es aquel cadáver, por lo que no se podría refutar a Vol- 
taire alegando que, como la pura materia prima no tiene determina- 
ción cuantitativa de ninguna clase, no puede ser individualizada de 
modo que nos permita afirmar que la de las hortalizas que comió un 
difunto es la misma de las cenizas de un hombre fallecido antes que 
él, antes al contrario, en dicha relación trascendental se da por un 
lado el fundamento del respeto a los cadáveres y el culto tributado 
a las sagradas reliquias (37), y por otro lado por la precedente unión 


(37) Confírmase con el dogma esta individuación o signación de la ma- 
teria prima por su ordenación potencial a una determinada forma de que 
vimos antes habla San Alberto Magno, y la anterioridad que se da en la ma- 
teria individual cuantificada en relación con la recepción de la forma, que 
afirma Alejandro de Hales,. 

Antes hemos visto a San Alberto y Santo Tomás tratar la cuestión de si 
el cuerpo de Cristo, después de 'su muerte y hasta su resurrección, fué nu- 
méricamente el mismo que había sido en vida. San Alberto reconoció que en 
el cadáver del Señor continuaba la misma forma corpórea que tenía cuando 
vivo—lo cual es innegable—y Santo Tomás aseguró que aquel Sagrado Cuerpo 
era numéricamente el mismo según la materia, es decir, que la materia prima 
de aquel adorable cadáver era numéricamente la misma que la de su natu- 
raleza humana. Ni podía ser de otra manera, ya que la divinidad del Verbo 
se unió a la naturaleza humana de Cristo, de la que forma parte la materia 
prima, y es un aforismo teológico que quod Verbum semel assump sit nun- 
quam dimisit, de modo que la divinidad sigue unida al cadáver de Cristo, del 
que se puede decir es un divino cadáver, aunque ello repugne a los teólogos 
que hacían derivar la palabra cadáver de caro data vermibus (carne dada a 
los gusanos), siendo así que procede de cadere (caer), porque los cadáveres 
se desploman. 

“Cristo resucitó—dime además Suárez (ob. cit., disputa XLV, sec. 1.*, 12)— 
con el cuerpo numéricamente idéntico al que dejó en la cruz... La razón, de 
este... clonsectario es que estas cosas son .necesarias para una resurrección 
verdadera (como arriba quedó demostrado); ahora bien, Cristo resucitó ver- 
daderamente. Sólo hay que observar que, como por todo el tiempo de la vida 
de Cristo hubo gran multitud de materia sucesivamente adquirida y. unida 
al cuerpo de Cristo por la nutrición continua, pudo ocurrir, salvando la ver- 
dad de la resurrección, que de cualquier parte de aquella materia se confec- 
cionara ¡suficientemente el cuerpo con el que Cristo iba a resucitar...; sin 
embargo, perteneció al modo más perfecto de unidad el que resucitara el 
mismo cuerpo, que constaba exactamente de la misma materia de la que cons- 
taba en el tiempo de la muerte, ya porque de esta manera resucitó perfectí- 
simamente y por todos los conceptos el mismo que había muerto, ya también 
porque esto es necesario para probar la verdad de la resurrección. Pues si 
Oristo hubiera tomado un cuerpo hecho de otra materia, aunque fuera la que 
se había resuelto o descompuesto, en el decurso de su vida, del mismo cuerpo 
le Cristo, se creería con mayor dificultad que resucitó verdaderamente. Ya 
aquel 'santísimo cuerpo le era debido en cierto sentido que, así como había 
sido partícipe de la cruz y de la ignominia, así también fuera compañero de 
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y como contacto que tuvieron con la sagrada persona a quien per- 
tenecieron (38). 

Fácil es, pues, ya el interpretar cuál es el sentido de la frase 
“resucitaremos con nuestro propio cuerpo”. La interpretación es muy 
sencilla: resucitaremos con el mismo aspecto corporal que tuvimos 
en nuestra vida terrena, porque el alma es quien mediata o inme- 
diatamente da a la materia prima todas sus determinaciones, una de 
las cuales es la figura corporal que le dió en su vida anterior, sin 
que de suyo sea preciso tenga lugar conservándose en la resurrec- 
ción la misma materia prima que se tuvo en vida. 

Según una conocida tesis del profundo teólogo jesuíta Cardenal 
Billot, seguida por muchos discípulos suyos, como el teólogo belga 
Van Noort, para la identidad entre el cuerpo resucitado y el que se 
tuvo en esta vida mortal basta con que la forma sustancial o alma 
que vivifique al hombre resucitado sea la misma que lo vivificó antes 
de su muerte. “Defiiende esta sentencia Durando—dice Suárez (39), 
aunque ya vimos no es ésta su opinión (40). Cuyo fundamento es 
que la forma es la que da al compuesto el ser y la unidad. Porque 
la materia, siendo de suyo pura potencia, de esta forma tiene el ser 
ésta y el distinguirse de otra; porque, como todo su ser es su for- 
ma, así también su identidad y diversidad actual; luego, siempre que 
está bajo la misma forma, resulta el mismo compuesto; luego, para 
que haya verdadera resurrección del mismo hombre, basta que el 
alma sea la misma. Y se confirma primeramente, porque en el hom- 
dre por la nutrición varía la materia, y quizá en el plazo de algunos 
años toda, y, sin embargo, permanece el mismo hombre; luego de 
manera parecida sería el mismo hombre, si otra vez se produjera 
compuesto de la misma alma, aunque la materia fuese diversa; luego 
sería verdadera resurección.” 

Y todavía el fenómeno de la resurrección ofrece teológicamente 
otra consideración, que enriquece este estudio. Según San Pablo en 
su carta a los de Efeso (41), se resucitará con una estatura perfecta. 
Los teólogos suelen enseñar que esa estatura será la que, conside- 
cada su naturaleza individual, habrían tenido o tendrían en la edad 
adulta de unos treinta y tres años, añadiendo o restando Dios lo que 


la gloria y de la vida eterna... Pero, al decir ahora que aquel cuerpo constaba 
de la materia que tenía en el tiempo de la muerte, no excluímos que se pu- 
liera añadir a aquel cuerpo algo de materia, si tal vez le fué necesaria. Pues 
esto no repugna a la identidad del cuerpo y pudo ser necesario para su per- 
fecta integridad.” 

(38) Suárez: ob. cit., disputa XLVII, sección 3.2, 10. 

(39) Ob, cit., disputa XLIV, sección 2,2, 2, 

(40) Y así dice “que la resurrección perfecta requiere total identidad de 
materia, pero la resurrección imperfecta y secundum quid puede existir con 
la sola identidad de forma”. Ob. cit., disputa XLIV, sección 2.2, 4 y 5. 

(41) IV, 13: Donec occurramus omnes... im virum perfectum, in mensuram 
fetatis plenitudinis Christi. 
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respectivamente faltase o excediese para tener esa estatura ideal. 

Suárez entiende (42) que esa variación en las dimensiones ma- 
teriales se debe a que Dios aumenta o disminuye la materia prima 
que tuvo en vida el resucitado, a la cual se une el alma de éste; pero 
esas dimensiones son corporales y no de la materia prima, la cual 
de suyo es en todo indeterminada y, por tanto, también en cantidad, 
y se deben a las formas accidentales de esas dimensiones, cuya fun- 
ción, como la de toda forma accidental, es determinar, pero no a la 
materia prima, sino a la materia segunda o compuesto sustancial que 
es, por ser sustancia, el sostén natural de los accidentes, como !o 
son las dimensiones. 

Puede Dios, en efecto, de cualquier parte de la materia, aun la 
más pequeña, fabricar un cuerpo de gran mole y cuantidad sin ha- 
cer ninguna adición de sustancia o materia, sino sólo de cuantidad 
y de otros accidentes. 


DESIGUALDAD DE LAS ALMAS. 


De antiguo planteóse la cuestión de si son o no desiguales las 
almas humanas con diferencia sustancial no específica, sino indivi- 
dual. La doctrina que acabamos de exponer la resolvería en sentido 
afirmativo (43), puesto que por el pronto cada alma imprime a la 
materia por medio de las procedentes formas accidentales un carac- 
terístico aspecto corporal, lo mismo que un temperamento peculiar 
y un régimen o sistema endocrino especial. Pero aquí surge una di- 
ficultad nueva, 

En otro trabajo (44) he combatido, por cartesiano, el que se plan- 
tee el problema del influjo mutuo del cuerpo en el alma y del alma 
en el cuerpo, lo cual no quiere decir que no haya un influjo mutuo 
entre las actividades psíquicas y fisiológicas. Pero Santo Tomás adu- 
ce, como razón de la desigualdad de las almas humanas, que los cuer- 
pos que informan tienen distinta complexión, y que en función de la 
perfección de esta complexión orgánica se da la distinta perfección 
de las almas (45). De esta afirmación se deduciría que las almas son 
desiguales por la influencia extrínseca que los cromosomas de los 
padres ejercen en ellas; porque, como las almas son formas y las 


(42) Ob. cit., disputa XLIV, sección 2.*, 2 y 7. 

(43) La doctrina contraria fué condenada en el siglo XIII por el obispo 
de París, Esteban Tempier, “porque así el alma de Cristo no sería más noble 
que el alma de Judas”. 

(44) Las relaciones entre el alma y el cuerpo en Descartes y Santo Tomás, 
publicado en la REVISTA DE FiLosoría (Madrid, tomo VI, núm. 20, págs. 115-122). 

(45) “Quanto corpus melius 'complexionatum fuerit, nobiliorem animam sor- 
tiatur” (In II Sententiarum, d. 32, q. 2, a. 3) y en el De anima (L. II, lect. 19) 
añade el Santo que “ad bonam complexionem corporis sequitur nobilitas ani- 
mae; quia omnis forma est proportionata suae materiae”, 
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formas se sacan e potentia materiae, las almas de los hijos tendrían 
que ser las exigidas en la evolución cósmica por lo que fuese el ser 
que en dicha evolución o serie de transformaciones sustanciales les 
precedió, que este caso serían las células sexuales desprendidas de 
los padres (46). 


(46) Hacen algunos la distinción entre cuerpo biológico y cuerpo integral 
humanos. El primero es el conjunto de las partes vivas del nismo,» y el se- 
zundo es el biológico más lo que sirve para su nutrición y ornato. El bioló- 
sico, pues, incluye los nervios, músculos, huesos, venas, tendones, etc.; y el 
integral añade a todo esto la saliva, jugos gástricos, bilis, lágrimas, heces, 
cabellos y uñas, sin incluir sus raíces. 

Pues bien: las células sexuales, como secreción o producto excrementicio 
de los padres, no están informadas por el alma de los padres, por no formar 
parte de su naturaleza, Por esa misma razón los productos excrementicios de 
la naturaleza humana de Cristo, como son su saliva, sus lágrimas o sudor, 
no fueron asumidos por el Verbo según unos teólogos, o sólo im hypostasi, 
según otros, es decir, mediante la naturaleza humana. 

No es el mismo el caso de la sangre, de la que se disputa si pertenece al 
cuerpo biológico, cosa que niegan los que la consideran sólo como alimento suyo. 

La sangre histológicamente es un tejido vivo líquido, compuesto de células 
que nadan en el plasma sanguíneo, gracias al cual se da continuidad entre 
ellas, y de ellas con las paredes de las arterias, de modo que la sangre en 
modo alguno está en las arterias como el agua en un vaso, sino como un 
líquido organizado, no contiguo a las arterias en que está contenido, sino con- 
tinuo con éstas. 

Al cesar esta continuidad, muere la sangre, lo cual se conoce externamen- 
te porque se coagula (véase Gredt: ob, cit., núm. 444), y, aunque no fuese más 
que parte del cuerpo integral, y no del biológico, como alimento de éste, su 
efusión por Cristo no hubiera dejado de tener carácter de sacrificio, pues per- 
día así una parte integral de su sagrado Cuerpo. A 

La Biología podría tal vez arriesgarse a afirmar con algunos que la vivifi- 
cación de la sangre, como la de las células sexuales, no sería obra del alma 
humana que informase al organismo del que es parte y en cuyo seno se ge- 
neran los componentes vivos de la sangre. Pero en la Sangre de Cristo no 
sucedió así. El Verbo de Dios se unió a la Sangre de Cristo por el hecho de 
asumir la naturaleza humana de este Hombre-Dios, La sangre derramada por 
Cristo en su muerte, reproducida mística e incruentamente en el Sacrificio 
de la Misa por la separación del Cuerpo y la Sangre del Señor que el sacer- 
dote realiza en la consagracin por separado del pan y del vino, fué una San- 
gre divina que en vida estuvo informada por el alma racional de Cristo. De 
lo contrario en Cristo no habría dos naturalezas--la divina y la humana—, 
sino tres, la tercera de las cuales sería la naturaleza irracional de su divina 
Sangre, divina pues ésta también fué asumida por el Verbo, 

La Sangre de cristo derramada en la cruz dejó de estar unida al alma de 
Cristo, Si hubiese seguido estando viva, tendría que haber tenido entonces 
un alma vegetativa que la vivificase y en ese caso la Sangre de Cristo hu- 
biese padecido corrupción al transformarse en esta sangre que ya había de- 
jado de ser del hombre que es Cristo. Mas ¿puede decirse que el Verbo, como 
en otros lugares se ha explicado, hizo las veces de alma racional para que 
no tuviese alma vegetativa? En primer lugar no hay inconveniente en admi- 
tir que la sangre derramada por Cristo muriera al coagularse; pero además, 
tomo no hay motivo para afirmar que en la resurrección fué asumida por 
Cristo, no hay tampoco inconveniente en admitir que el Verbo se separó de 
la sangre derramada por Cristo, y que no había de volver a ser asumida por 
nuestro Señor, como se separó de las gotas que de ella se conservan, sin que 
obste el aforismo teológico de que lo que el Vergo asumió no lo abandonó ya 
más, pues ese aforismo no es de aplicación sino a la naturaleza humana y 
sus componentes, cuerpo y ulma, pero no a la sangre, que, como todos los 
¡ejidos orgánicos, se renueva totalmente al cabo de cierto tiempo, 

No es, sin embargo, ésta la opinión del Doctor Eximio. Suárez, en efecto 
(ob. cit., disp. XLVII, sección 3.*, 7), reconoce 'que naturalmente la Sangre 
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En efecto: la eductio formae e potentia materiae no es sino la 
última evolución de aquella materia dispuesta, una vez que ha lle- 
gado a. su último grado de disposición, maxima propinquitas mate. 
ríae, para la nueva forma sustancial, que actualiza una nueva parte 
de la materia prima (47). Santo Tomás exige esta nueva ordenación 
y disposición de la materia prima no sólo para toda generación (48), 
sino aun para la generación del hombre (49) en la que, sin embargo, 
el alma, que es la forma, viene de otra parte; más aún: la exige, 
incluso para la generación de Cristo como hombre (50), cuya mate- 
ria prima de adulto es la misma moral, ya que no numéricamen- 
te (51), de los elementos corporales de su virginal Madre, de los que 
fué hecho el cuerpo del Verbo encarnado, 

Esta disposición da a la materia prima, que de suyo es indife- 
rente, bajo el influjo de la naturaleza como causa eficiente, una de- 
terminada ordenación a este individuo determinado, que constará de 
esta materia actual y de esta forma con preferencia a otras que la 


le Cristo, al separársele el alma, debía corromperse, pero afirma “se puede 
negar que aquella sangre se sorrompiera, según aquello: No permitirás que 
tu Santo conozca corrupción; lo cual se dijo de todo el cuerpo de Cristo. 
Y se puede dar la razón; porque la corrupción de aquella sangre no fué ne- 
tesaria para la verdadera muerte de Cristo, sino sola la separación del alma 
lel cuerpo, la cual pudo darse aunque la sangre separada del cuerpo per- 
maneciera íntegra en su sustancia; luego no se dió tal corrupción... Y no 
dasta que, según la naturaleza de las cosas, se había de seguir de la muerte 
» del derramamiento tal corrupción; porque pudo y debió ser impedida por 
bra de Dios por razón de la unión. Así como también, separada el alma del 
cuerpo por cuarenta horas, según la naturaleza de lasí cosas había de haber 
una ulterior corrupción y putrefacción del cuerpo, y, sin embargo, no la hubo 
1 Causa de la unión.. No es contra la incorrupción del cuerpo de Cristo, afir- 
mada con aquellas palabras: No permitirás que tu Santo conozca corrupción, 
21 que la sangre haya perdido su forma propia y cuasi vital, sea ella el alma 
racional, sea otra, con tal de que no se afirme que aquella sangre sufrió otra 
ulterior corrupción o transmutación, sino que perseveró incorrupta, como bajo 
una forma cadavérica acomodada a ella.. Pero en la forma en que perseveró 
la sangre, muerta (por decirlo así) o como cadáver de la sangre, en esa for- 
ma quedó unida al Verbo. En primer lugar, por razón de la materia, que por 
fuerza de la primera unión pudo quedar unida al Verbo, no obstante el cam- 
bio de forma; porque en esto la misma razón hay para la sangre que para 
las 'otras partes del cuerpo.” 

(47) ¡Santo Tomás: De nat. mat. et dimens., c. 3; De spiritualibus creatu- 
ris, a. 3, y 11 Sententiarum, d. 5, q. 2, a. 1. 

(48) IV Sententiarum, d. 17, q. 1, a. 3; 1-Il, q. 85, a, 6. 

(49) “Unde primus terminus actionis physicae in generatione humana est 
dispositio sufficiens ad introductionem animae.” De nat. mat., c. 1. 

(50) III Sententiarum, d. 3, q. 2, a. 2. Manser: ob, cit., págs. 779 y 780. 

(51) Lo dice Gredt en su 'citada obra, I, núm, 447, pág. 346: “Bajo el cons- 
tante cambio de materia exigido por la nutrición y el crecimiento hay que 
conceder que el viviente, desde el punto de vista de la materia, no continúa 
siendo numéricamente el mismo, esto es, que continúa numéricamente la mis- 
ma materia prima.” Un texto más en que se ve que de la materia prima, a 
pesar de su indeterminación, se puede decir que es o no la misma de antes 
o que la que hubo en tal o cual cuerpo, Variada la materia bajo la misma 
farma, ¿el hombre es el mismo o no? A esta cuestión responde Suárez (obra 
citada, disp. XLIV, sección 2.*, 4) “que tal hombre no es el mismo totalmente 
y en cuanto a todas sus partes esenciales, pero es el mismo en cuanto a la 
parte principal, que constituye propiamente el hombre”, 
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materia en virtud de dichas disposiciones previas connota y exige (52). 

La Naturaleza prepara y planea cada individuo, antes de que 
exista, por medio de la célebre disposición de la materia prima, que 
prevé y pretende al individuo futuro con su materia determinada, 
ordenada de suyo a partes materiales determinadas y sustancia- 
les (53) y a la cual sigue, como accidente propio, una determinada 
extensión espacial-temporal—cantidad—, que será variablemente di- 
versa, pero siempre “ésta”. 

La generación humana es el término ad quem de una verdadera 
transformación sustancial en la que en la materia de las dos células, 
masculina y femenina, que se conjugan para formar la primera cé- 
lula del nuevo ser, informada hasta entonces por las respectivas al- 
mas irracionales de esas dos células, estas dos almas o formas sus- 
tanciales son sustituídas por las del hijo, forma, a su vez, sustancial; 
y los padres lo que han hecho ha sido disponer para la infusión de 
aquel alma la materia de sus respectivas células sexuales, 

Ahora bien: esas dos células sexuales poseían unos cromosomas 
que la Biología, que no es ciencia filosófica, afirma han pasado a la 
primera célula del hijo. 

Como eso no puede suceder, pues el tener la célula inicial del hijo 
los cromosomas que tiene y no otros es en virtud del poder deter- 
minador del alma del hijo, como antes los de las células gérmenes 
estaban en éstas en virtud de sus formas (54) y remotamente por la 
facultad determinante de las respectivas de los padres (55), esto con- 
firma que las formas se sacan e potentia materiae, o sea que lo que 
corpóreamente eran las células sexuales de los padres que se conju- 
garon implicaba la potencia natural para producir un nuevo ser—el 
hijo—cuya forma sustancial o alma radicalmente tendría que deter- 


(52) Great: ob.' cit:, TI, pág. 294. 

(53) Manser: ob. cit., pág. 793. 

(54) Véase lo dicho en una nota más arriba sobre las almas de estas 
células. 

(55) Esto no tiene lugar en el primer hombre, si fué obra directa de Dios. 
Pero supongamos que el primer 'hombre—salvo en su alma—hubiese sido pro- 
lucto de una evolución. Esta: hubiera podido verificarse o porque el organis- 
mo de Adán hubiese sido formado por animales que no serían sus padres, 
pues la generación exige similitud entre el generador y el engendrado, o por- 
que un animal, hijo de padres animales, hubiese tenido 'en el curso de su vida 
una variación orgánica violenta y transformádose en Adán, cuando el alma 
racional que Dios infundiera en aquel organismo sustituyera al alma sensi- 
tiva que hasta entonces lo habría informado. En la primera hipótesis la dis- 
posición final de los cromosomas de las células sexuales de los animales que 
produjeron aquel organismo en el que Dios infundió un alma humana, dispo- 
sición de dichas células que dió lugar, con su conjugación, a la primera célula 
de Adán, habría tenido lugar en las mismas células dichas bajo la acción de 
sus respectivas almas irracionales, aunque más o menos remotamente dis- 
puestas por las almas del macho y la hembra a quienes pertenecieron y por 
los ascendientes de éstos y de sus propias células sexuales En la segunda 
hipótesis la disposición final dicha se habría producido próximamente en el 
animal que por una variación repentina se hubiese, transformado en Adán, 
y remotamente como en la primera hipótesis. 
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minar en su primera célula la existencia de unos cromosomas que 
biológicamente parece son de los padres. En realidad son los que el 
alma del hijo hace tener de acuerdo con los que se daban en la ma- 
teria organizada de las células sexuales de los padres, es decir, que 
las almas de los hijos vienen a poseer un poder de determinación 
cromosomática, determinado por el poder de determinación remota 
cromosomática de las almas de sus padres. 

Esto parece oponerse a la doctrina antes aducida de Santo To- 
más, según la cual las almas son desiguales por la influencia extrín- 
seca que la complexión, la clasis que decían los antiguos (56)—los 
cromosomas, dicho en tecnicismo moderno—, ejercen sobre ellas; pero 
el Santo no niega, antes bien, síguese de su concepción aristotélica 
de la materia prima y de la forma, que esos cromosomas se den en 
la célula del hijo gracias al alma, raíz de todas las determinaciones, 
incluso accidentales, del hombre, de quien es forma; de modo que 
podríamos reducir todo el proceso explicado a las siguientes fases 
enumeradas con el orden lógico en que se producen, pues algunas de 
ellas cronológicamente son simultáneas: 

1. Una pareja humana tiene unas células sexuales respectivas, 
de distinto carácter sexual, dotadas de cromosomas de tal o cual 
clase. 

2.” Se conjuga una Célula masculina del uno con una célula fe- 
menina de la otra persona que integra dicha pareja. 

3." Las almas irracionales que respectivamente informaban di- 
chas dos células son sustituídas por la del hijo, o lo que es lo mismo, 
se corrompen dichas dos células y se genera el hijo, que en el pri- 
mer momento de su existencia es un ser monocelular, cuya alma es 
determinada en sus facultades determinativas por la composición cro- 
mosomática de las dichas células gérmenes, de modo que el cuerpo 
más perfecto es causa ocasional de que Dios cree para él un alma 
más perfecta (57). 

4.* El alma del hijo determina por medio de formas accidenta- 
les la composición cromosomática de su célula inicial, 

5. Esta composición influye en la actividad psíquica del hijo. 

El esquema de este proceso demuestra que las manifestaciones 
psíquicas de la actividad informadora del alma, desiguales en cada 
individuo humano, se deben a influencias de la crasis, complexión o 
composición cromosomática de la primera célula del hijo, como dice 
Santo Tomás; pero, como esta composición, desigual en cada indi- 
viduo humano, teine su raíz en su alma, las almas son desiguales 
por su desigual poder indirecto o mediato de cromosomotización; y a 
lo que la desigual composición cromosomática da lugar es, no a una 


(56) “Quanto corpus melius complexionatum fuerit, nobiliorem animam sor- 
tiatur” (In II Sententiarum, d. 32, q. 2, a. 3). 
(57) Gredt: ob, cit., núm. 531, coroll. 7, pág. 418. 
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desigualdad entre las almas, sino a una desigual actividad psíquica 
de los hombres informados por esas almas desiguales. 

Esta es la única manera de medio explicar ese misterioso círculo 
vicioso de que la crasis determina la desigualdad de las almas, que 
son la causa, a su vez, de la diferencia entre unas crisis y otras, 

Cada alma, pues, dicho en términos vulgares, es para su propio 
cuerpo y sólo para él; es decir, que no puede producir por medio de 
las formas accidentales más que una figura o aspecto corporal capaz 
de sufrir en su evolución las modificaciones que le harán sufrir las 
circunstancias nutritivas, laborales, etc. y accidentes de la vida del 
hombre que tiene esa figura, temperamento, constitución y funcio- 
namiento fisiológico. 

Esto descarta la posibilidad de la transmigración de las almas 
después de la muerte (58). Un alma humana, liberada, por la muerte, 
de su unión a la materia, no puede ir a informar la materia prima 
con aspecto corporal, por ejemplo, de cerdo, o, dicho de otro modo, 
al cuerpo de un cerdo. 

En efecto: el alma, forma sustancial, no se puede unir más que 
a materia prima, y el cuerpo de un cerdo no es materia prima, por- 
que, o es cadáver de cerdo, y ya hemos visto que todo cadáver es 
conglomerado accidental de sustancias orgánicas provista cada cual 
de sus respectivas formas sustanciales que serían sustituidas por el 
alma transmigrante, la cual imprimiría indirectamente la figura cor- 
poral humana de la persona de la que fué alma en su vida anterior; 
o se trata de un cerdo vivo, que es cerdo y tiene figura de cerdo por 
el alma de cerdo que tiene, alma a la que sustituiría el alma humana 
transmigrante, con lo que desaparecería la figura corporal de cerdo 
que un alma humana no puede imprimir por medio de las correspon- 
dientes formas accidentales. Y, como aquel alma humana, si era, 
por ejemplo, la de Rabindranath Tagore, no podría determinar por 
medio de dichas formas accidentales más que la figura corporal de 
Rabindranath Tagore, no habría habido transmigración de ese alma 
a animal alguno, sino resurrección del gran poeta hindú. 

Y eso es lo que sucederá en la resurrección: nueva unión del 
alma a la que fué su materia prima, la cual por la unión con aquel 
alma dará lugar a la constitución de un hombre que tendrá la figura 
corporal de suyo accidental, debida a una forma accidental de tal 
figura que se unirá al compuesto humano, como a materia segunda, 
determinada radicalmente a tener esa figura por la forma sustancial 
concreta o alma que está informando sustancialmente a ese hombre. 

En resumen: el hombre es un compuesto metafísico cuyos com- 
ponentes íntimos son tan sólo la forma sustancial o alma y la ma- 
teria prima; pero en modo alguno es un ser físicamente compuesto 


(58) Véase Santo Tomás: Summa contra Gentes, 1. II, c. 73. 


es 


LOS COMPONENTES DEL HOMBRE mA 627 


de cuerpo y alma, como vulgarmente se afirma, y así queda resuelta 
la alternativa que esta segunda composición nos presentaba de que 
o el cuerpo es materia prima, o el alma no es forma sustancial. 

Lo primero no es exacto; con lo segundo incurriríamos en el ana- 
tema lanzado por el Concilio de Viena. 


TROPIEZO EXEGÉTICO. 


Las formas sustanciales se unen a la materia prima dando lugar 
con su unión a una sustancia corpórea. Las almas humanas, que son 
formas sustanciales, se unen, pues, a la materia prima para dar lu- 
gar con su unión a la sustancia corpórea que se llama hombre. El 
alma humana es, pues, forma sustancial del hombre. 

Sin embargo, el Concilio de Viena declaró que el alma humana 
es forma sustancial del cuerpo. 

Ya hemos visto que el cuerpo, como sustancia incompleta al que 
se uniese el alma, no existe, La sustancia incompleta a que se une 
el alma es la materia prima; y, aunque el cuerpo existiese, así como 
no se dice que el alma sea forma sustancial de la materia prima, 
tampoco parece Se pueda decir en rigor filosófico que sea forma sus- 
tancial del cuerpo, porque se uniese a él, tanto más cuanto que lo 
que llamamos cuerpo es el hombre dotado de una determinada figura 
corporal accidental, de modo que, si el alma fuese forma del cuerpo, 
será su forma accidental, pero no sustancial. ¿Cómo explicar, pues, 
al texto del Concilio de Viena? 

La cuestión fué tratada en términos generales en la IX Semana 
Española de Teología que, organizada por el Instituto Francisco 
Suárez, del Consejo Superior de Investigaciones Científicas, se cele- 
bró en Madrid en septiembre de 1949. En ella el canónigo y catedra- 
tico del Seminario Conciliar de Burgos, don Angel Temiño, desarro- 
ló luminosamente un tema formulado así: “El uso de la terminología 
y de los conceptos de un sistema filosófico en las definiciones dogmá.- 
ticas ¿autorizan en algún grado la verdad de tal sistema humano?” 
La respuesta fué taxativamente negativa. Los conceptos filosófico: 
—decía el doctor Temiño—son moldes en que se vacía el contenido 
dogmático; pero, absolutamente hablando, un mismo contenido puz- 
de darse en diversos moldes. Así, el contenido Dios puede concebir3e 
en diversos moldes. analógicos, como son el concepto que de Dios 
tenga un hombre, que no es igual al concepto que de Dios tiene un 
ángel, y de hecho los Santos Padres transmitieron a la posteridad 
cristiana el dogma, envuelto en conceptos inspirados en dististos 
sistemas filosóficos. 

Concretamente el ponente fijó su atención en el concepto de for- 
ma sustancial en la filosofía escolástica y en el Concilio de Viene 
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de 1311, y señaló cómo la mente del Concilio (59) fué condenar la 
doctrina de Pedro Juan Olivi (1247-1298) sobre la triple parte sus- 
tancial del alma humana y su unión con el cuerpo (60), al que decía 
no informa directamente, para lo que el Concilio adoptó una termi- 
nología aristotélica, a fin de que se entendiera lo que condenaba sin 
por ello autorizar la verdad de la doctrina del Estagirita, o la que 
ereía ser de Aristóteles—en lo cual no era infalible el Concilio—, 
si es que dijo con impropiedad filosófico-aristotélica que el alma es 
forma sustancial del cuerpo, en lugar de decir que lo es del hom- 
bre (61). 

Pero es que la forma sustancial y la materia a que se une cons- 
tituyen una esencia completa que se llama cuerpo, y en ese sentida 
los escolásticos definieron exactamente la forma sustancial como “acto 
primero del cuerpo físico” (62), y ése es el antecedente de la fórmu- 
la empleada por el Concilio, de sabor totalmente aristotélico, pues 
del Estagirita es la definición: “el alma es el acto primero de un 
cuerpo físico orgánico” (63), 

Gredt explica esta definición (64) sustituyéndola por la de que el 
alma es “la forma sustancial del cuerpo natural organizado” y no 
>rgánico, porque agudamente distingue a continuación entre “sus- 
tancia viviente, que se mueve a sí misma; sustancia organizada, do- 
tada de órganos, esto es, de instrumentos o partes heterogéneas, y 
sustancia orgánica, compuesto carbónico más complejo, que natural- 
mente no se origina más que en el viviente, pero que artificialment: 
también se puede producir en un laboratorio químico (65). 

Santo Tomás defiende dos tesis que, planteadas contra diversos 
adversarios, no Se apartan mucho, sin embargo, en la manera de 
»xposición, porque, objetivamente, tienen—dice Manser (66)—la mi- 
sión de probar una misma cosa, a saber: la unio substantialis del 


(59) Véase Zigliara: De mente Concilii Viennensis im definiendo dogmate 
unionis animae humanae cum corpore (Romae, 1878). 

(60) En sus Quaestiones in secundum librum Sententiarum, vol, I, q. 1-48, 
adición B, Jansen (Quaracchi, 1922). 

(61) El texto del Concilio es el siguiente: “Si quisquam deinceps asserere, 
lefendere seu tenere pertinaciter praesumpserit quod anima rationalis seu in- 
ellectiva non est forma corporis humani per se et essentialiter, tanquam hae- 
reticus sit censendus.” Mansi: Sacr. Concil. Coll., t. 25, p. 411. 

(62) Véase Vincentius Remer, S. J.: Summa praelectionum phlosophiae 
3cholasticae (Prati, 1895), vol, II, pág. 38. 

(63) "Evteréyzia Y ToMTA COpatos Vucnrds ópyamxos, (De an., II, 1, 412 a 27, b 5.) 

(64) Ob, cit., núm, 417, págs. 326 y 327. 

(65) “Porque estas combinaciones orgánicas—dice a continuación—se pro- 
lucen según leyes completamente las mismas que aquellas según las cuales 
3e producen las inorgánicas, por eso los modernos frecuentemente aseguran 
jue no hay ninguna diferencia entre la química inorgánica y la orgánica. 
Pero esto no es del todo verdad; pues para producir sustancias organicas 
tuera del organismo vivo se requiere un arte o multitud de condiciones com- 
olejas, las cuales condiciones nunca se dan naturalmente fuera “del orga- 
nismo.” 

(66) Ob. cit., págs. 235 y 237. 
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alma espiritual y del cuerpo en el hombre. Podemos formular las 
tesis del modo siguiente: 1, el alma espiritual tiene que ser, efecti. 
vamente, forma sustancial del cuerpo; 2, el alma espiritual es la úni- 
sa forma sustancial del hombre. Objeto de la primera es el demos- 
trar que, en el hombre, alma y cuerpo tienen que estar en la misma 
relación que tienen entre sí la forma substantialis y la materia. Con 
la segunda excluye Tomás toda pluralidad de formas sustanciales 
an el compositum humano. En otras palabras: la unión tiene que ve- 
rificarse directamente entre el alma y la materia prima pura como 
pura potencia (67). Hasta aquí Manser, 

Hay otra razón para decir con más propiedad que el alma hu- 
mana, a pesar de dar al cuerpo el ser cuerpo, informa al cuerpo, me- 
jor que a la materia prima, porque es forma de él, en cuanto que le: 
da la vida, “porque el alma, en cuanto que es alma, esto es, en cuan- 
to que es principio vital, no informa a la materia prima, sino supo- 
niéndola constituída en el ser de cuerpo y de cuerpo orgánico. Pues 
la determinación sustancial de viviente—sigue diciendo Gredt (68)—, 
o del grado de viviente que es, no puede dársela sino a un sujeto 
constituído en el ser de cuerpo y dotado de órganos”, y continúa lla- 
mando la atención sobre que “entre el alma y el cuerpo (entendiendo 
por la palabra cuerpo no sólo la materia prima, sino la materia ac- 
tuada en el orden de la corporeidad) hay distinción real inadecuada, 
como la que se da entre el todo (el cuerpo), constituído por dos par- 
tes realmente distintas entre sí (materia y forma o alma), y una de 
ostas partes tomada separadamente”; mas reconoce que “también se 
puede decir que hay una distinción real adecuada potencial, porque 
21 alma es separable del cuerpo, de tal modo, sin embargo, que con 
esta separación la materia prima pierde también aquel grado de cor- 
poreidad, que tiene por el alma, y adquiere otro. Dicho de otro modo: - 
el cuerpo humano, en cuanto puro cuerpo, no es de suyo humano; 
luego quien lo hace ser humano es el alma, que por eso es forma 
sustancial del cuerpo. Por el alma, pues, el cuerpo es ente, humano 
y subsistente. 

Mas, aunque así no quedase justificada esta fórmula, “nadie igno- 
ra—diremos con palabras de la reciente Encíclica Humani generis— 
que los términos empleados, tanto en la enseñanza de la Teología, 
omo por el mismo magisterio de la Iglesia, para expresar tales con- 
zeptos, pueden ser perfeccionados y perfilados”; y, si nos hemos atre- 
vido a hacer esta precisión del sentido de la frase del Concilio de 
Viena, es porque esta noción interpretativa se funda “realmente” en 
principios y nociones deducidas—seguiremos diciendo con la Encí- 
“lica—del verdadero conocimiento de las cosas creadas; deducción 


(67) I P., q. 76, a. 4 y a. 7; De spiritualibus crealuris, a. 3 y 11 Summa 
contra Gentes, 71. > 
(68) Ob. cit., núm. 417, pág, 327. 
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cealizada a la luz de la verdad revelada, que, por medio de la Iglesia, 
iluminaba, como una estrella, la mente humana”, no la nuestra, sino 
la de los grandes doctores de la Iglesia, como el Aquinate. En doc- 
trina del Santo de Aquino, citada más arriba, nos fundamos, pues, 
para poner al parecer algún reparo técnico a los términos emplea- 
los por el Concilio, no pretendiendo en modo alguno disentir de las 
nociones incorporadas y sancionadas por él en su definición, las cua- 
les no hubiera sido nunca nuestra mente discutir, pues confesamos 
son la Encíclica “que no es lícito apartarse de ellas”. 

Lo hecho por el Concilio de Viena fué semejante a lo ocurrido 
on ocasión de las primeras herejías que, por tratarse de errores 
oncebidos por mentes que discurrieron heterodoxamente por las sen- 
las de la antigua filosofía pagana, influyeron en que el dogma cris- 
tiano fuese formulado en términos filosóficos greco-romanos, de hi- 
póstasis, naturalezas, sustancias, accidentes, etc., que no se encuen- 
tran en la predicación de Cristo, ni en los escritos apostólicos. Y 
precisamente una de las dificultades humanas con que los misioneros 
topan cuando tratan de divulgar la doctrina evangélica en ambientes 
cultos de países que, cual la India y la China, tienen una filosofía 
propia, en la que no figuran los conceptos que, como el de materia 
prima y forma sustancial, son fundamentales en la filosofía aristoté- 
lica, es la de que el infiel no ve la correlación de esos conceptos, en 
que nuestros misioneros occidentales tienen moldeada la doctrina 
revelada, con los de su propia filosofía. Por eso piden éstos una tra- 
ducción conceptual privada de las fórmulas dogmáticas a esas otras 
filosofías, traducción difícil, que encierra el peligro de adulterar e' 
contenido de la fórmula dogmática. 

La Iglesia, en su admirable ductilidad, con que ha sabido en «' 
curso de la historia adaptarse, en todo lo que no es doctrinalmente 
esencial e invariable, a las diversas circunstancias de lugar y tiem- 
po, y predicó su Credo y su Moral, católicos o universales, a latinos, 
sajones y eslavos, seguirá en su predicación a esos pueblos de filo- 
sofía tan alejada de la nuestra perenne, haciéndose, según dice San 
Pablo, todo para todos: judío con los judíos, y griego con los grie- 
gos, como se puso al alcance de los discípulos de Olivi en el Concilio 
de Viena, 

Sólo quiero, para terminar, llamar la atención sobre un extremo, 
y es que el Concilio de Viena providencialmente no incorporó a su 
definición la palabra “materia”, sobre cuyo concepto tan espesos 
nubarrones ha lanzado la desintegración atómica de la materia, con- 
cebida por la Física nuclear moderna como enorme condensación de 
ingentes cantidades de energía, a la que, si el hilemorfismo es acep- 
table, habrá que considerar no como accidente, pues con condensa- 
ción de energías accidentes no podrá nunca formarse una sustancia 
material que, al desintegrarse, se transforme en energía. 
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La filosofía oriental—la escrita en árabe y en hebreo—durante 
los siglos medios—se adelanta paulatinamente a un primer plano en 
la investigación histórico-filosófica. No cabe ya encogerse de hom- 
bros y repetir tópicos de manuales, aunque escritos por los que dog- 
matizan hoy en la historia de la filosofía. La obra de los pensado- 
res musulmanes y judíos no puede considerarse como la de meros 
transmisores o manipuladores de ideas ajenas, o la de espíritus es- 
tériles, incapaces de asimilar y fecundar, a su vez, la semilla de la 
inquietud filosófica. 

Reconocer la contribución de los judíos al desarrollo del pensa- 
miento filosófico en Occidente, no significa tampoco sacarlos de su 
“quando” y de su “ubi” históricos. Hay que evitar el monografismo 
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desorbitante y miope de algunos eruditos y, al mismo tiempo, la li- 
gereza manifiesta en los autores sensatos y entendidos dentro del 
campo cristiano, 

“In medio virtus.” Hoy que aspiramos a una concepción de la 
historia como fluencia total en que las actitudes del pasado condi- 
cionan y explican la presente, no ya como simple precedencia tem- 
poral, sino como ingrediente de la misma, hemos de situar este es-. 
fuerzo especulativo de los judíos medievales en su justa perspectiva. 
Representa una logomaquia frustrada, pero en manera alguna in- 
útil, paralela al empeño de los más egregios pensadores de nuestro 
Occidente cristiano: conciliar los datos revelados en la teofanía del 
Sinaí, la idea de aquel Yahwé—Dios justiciero y misericordioso— 
que escribe con su mano la Ley y habla a Moisés como amigo con 
su amigo (a lo que se suma en los nuestros la “Buena Nueva” de 
Jesús) con el Uno Sublime, encumbrado sobre toda semejanza, de 
los neoplatónicos, o con el Motor Inmóvil, Pensamiento Pensante de 
Aristóteles. En otras palabras, el Dios ático, personal y trascenden- 
te del monoteísmo con el Dios más bien inmanente a que llegó la 
especulación griega. Ambos se ofrecen a la mente como verdaderos: 
el Dios-Voluntad, apoyado en la Ley y en el testimonio de los Pro- 
fetas; el Dios-Motor, Pensamiento Pensante y estático, en el de lu 
razón. 

Seguir los incidentes de esta pugna en un camino que arranca 
de la misma encrucijada que el cristianismo es tarea que se impone 
al historiador del pensamiento filosófico medieval. El interés aumen- 
ta, si consideramos que en la escolástica judía confluyen y se amal- 
gaman múltiples tendencias: tradición bíblica y rabínica, leyendas 
hagádicas y midrásicas, teología del kalám, corriente ascético-mís- 
tica de los sufíes, neoplatonismo fantaseado y llevado a sus últimas 
consecuencias, especulaciones esotéricas y cabalísticas, aristotelismo 
aviceniano y averroístico. En este paisaje discordante y abigarrado 
la razón pretende destacar la silueta armónica de un templo edfi- 
cado con sillares de silogismos, un nuevo “Sancta Santorum” en que 
more el Dios de Israel, 

El empeño es arduo, el éxito dudoso. Las antinomias se multi- 
plican y las cuestiones torturantes—vírgenes eternas como las hu- 
ríes del Profeta—proyectan en el horizonte su interrogante cada vez 
más angustiosa y urgente. La doctrina revelada va anidando suce- 
sivamente en los esquemas de la especulación, pero ésta se desarro- 
lla tanto que amenaza con rechazar para siempre al extraño hués- 
ped,. Cuando el Estagirita irrumpe finalmente, imponiendo su dicta- 
dura sobre los epígonos de Plotino, la religión de Moisés intenta 
volver a sus antiguos dominios: los del sentimiento, los de la poesía 
y del recuerdo, de la intuición misteriosa e inescrutada. ¡Ya es tar- 
de! El creyente puede añorar y llorar aquellos tiempos venturosos 
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en que Yahwé, sin más testigos que las águilas y las estrellas, dia- 
logaba con su pueblo elegido en los desiertos infinitos. Pero es im- 
posible el retorno a aquel estado prístino de ingenuidad y desgracia 
en que se hallaba antes de gustar el fruto del árbol de la ciencia. 
Por más que haga, sus ojos han quedado ya abiertos, han medido la 
profundidad del abismo. Y “un abismo atrae a otro abismo”. 


Es entonces cuando surge Maimónides, el titán del pensamiento 
judío, para avenir mal de su grado a los dos eternos enemigos, ahe- 
rrojándolos juntamente en las cárceles de sus argumentos. Filoso- 
fía y Religión han de coincidir, es más: la Filosofía es el único me- 
dio de que dispone el hombre para asimilar el contenido de la Fe. 
La Fe parece haber triunfado, pero ha sido una victoria de Pirro. 
El resto de los pensadores hasta el Renacimiento vivirá comentando 
la gran batalla, que puede ser tanto victoria como derrota. 


Lucha dramática a la que sus elementos exóticos prestan un ca- 
rácter particularmente sugestivo. Los grandes ensayos de síntesis 
—interpretaciones monísticas del mundo y de la historia—señalan 
los hitos del pensamiento, definen el genio de un individuo o de un 
pueblo y hacen brillar en el hombre la llama divina y creadora. En 
la escolástica judía asistimos a uno de estos grandes ensayos y, aun 
prescindiendo del éxito o del fracaso, no podríamos considerarlo como 
un gesto vano esfumado en el vacío. Y, en cuanto este intento es 
tenido en cuenta por nuestros escolásticos, adquiere una importan- 
cia vital para nosotros. Superado o asimilado, pervive de la manera 
en que el pasado puede sobrevivir en el presente. 


No se puede, por tanto, tratar a la ligera un esfuerzo de siglos. 
Si queremos comprender la Escolástica cristiana hemos de conocer, 
algo más que por encima, los conatos similares de los judíos y de 
los musulmanes contra los que tantas veces van las refutaciones y 
las críticas escolásticas. Y, por otra parte, no puede abordarse, sin 
más, esta especulación filosófico-teológica de los judíos —entreve- 
rada de elementos extraños a la escolástica y en general a la cul- 
tura cristiana de la Edad Media—, a menos de aplicarle esquemas 
mentales para los que no ha sido concebida y en los que no puede 
encajar sin detrimento de su originalidad y de su verdad. 

Urge una propedéutica para su justa valoración. Ensayada con 
más o menos fortuna en el extranjero, los españoles, salvo honrosas 
excepciones, hemos quedado ajenos, contentándonos con repetir lu- 
gares comunes en lenguaje hermético de allende el Rin. 

En las líneas que siguen nos aventuramos a esbozar muy suma- 
riamente el sentido, la problemática, los supuestos condicionantes, la 
justificación y fortuna de esta actitud filosófica, 
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1.—DELIMITACIÓN DE LA FILOSOFÍA JUDAICA, 


Se ha dicho repetidas veces que no existe una especulación filo- 
sófica que pueda denominarse propiamente filosofía hebrea o judía. 
Así viene afirmándose desde Munk, Los ensayos filosóficos que nos 
legaron los judíos antes de sumarse a las corrientes culturales de 
la vida moderna, no deberían su origen, en ningún caso, a una exi- 
gencia íntima de explicación del mundo circundante o a una postura 
simplemente admirativa ante el cosmos. Algo de verdad hay en todo 
esto. Pero, si ahondamos un poco en ese sentido, podría decirse otro 
tanto de lo que, por nuestra parte, llamamos filosofía cristiana. 

La literatura filosófica hebrea de la Edad Media, como la cris- 
tiana en ciertos aspectos, es un fenómeno mental de grupo, que se 
origina al contacto o, por mejor decir, al choque de los datos re- 
velados con una “conformatio mentis” diferente, y, en manera al- 
guna, de la actitud de un individuo que acierta a ver las cosas como 
cosas. No es, pues, un intento de solución a las dudas e inquietudes 
intelectuales del hombre que se pregunta, sin prejuicios, acerca del 
sentido de su existencia, de su destino, del derivar del mundo. Esto 
no obsta, como hemos de ver más OS para que sus problemas 
sean hondamente metafísicos. 

El pueblo judío no ha llegado por su propio impulso al pensa- 
miento filosófico. Ha recibido la filosofía de fuera, y la historia de 
la filosofía hebrea vendría a ser, en algunas de sus fases, la de las 
recepciones de ideas extrañas que serán reelaboradas luego bajo un 
peculiar punto de vista. La primera de estas recepciones tuvo lugar 
en la época helenística y su resultado fué la filosofía judeo-helenís- 
tica. En ella podríamos distinguir dos direcciones: una orientada a 
la hermenéutica bíblica y otra a la especulación propiamente dicha. 
En este último sentido—el legítimo y verdadero—tiene un carácter 
enteramente griego y, como apunta Guttmann (1), desde el punto 
de vista histórico-filosófico puede ser considerada como una parte de 
la filosofía griega. Es, tal vez, un intento prematuro, sin resonancia 
ulterior en los círculos judíos. Se extinguió rápidamente porque el 
judaísmo rabínico iba a poner sus miras en otra tarea más absor- 
bente y vital: clasificar y codificar la Ley oral y escrita, “hacer un 
valladar a la torá” para defenderla de las ironías y ataques de Epicu- 
ro, es decir, del incrédulo, del hereje, del materialista, con procedi- 
mientos mentales característicos y severos, ajenos, en general, al 
método especulativo de los griegos (2). 


(1) Die Philosophie des Judentums, Munich, 1933, pág. 9. 

(2) La personificación en Epicuro de los materialistas: e incrédulos que 
niegan la existencia ultraterrena es corriente durante toda la Edad Media, 
Es conocido el texto de los Pirgé Abot: “Sé diligente en aprender la Torá y 
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La entrada triunfal de la filosofía en el mundo espiritual de los 
hebreos se debe a determinados hechos históricos que conmovieron 
la estructura política y social en Oriente, Norte de Africa y luego 
en nuestra Península. Los árabes del desierto se habían lanzado a la 
conquista del mundo con el último mensaje monoteísta de los semi- 
tas. Si los hebreos habían convivido desde siglos con los cristianos 
sin haber llegado nunca a una compenetración social y espiritual, no 
les sucedió otro tanto con los nuevos dueños del mundo. Estos, junto 
con un nuevo mensaje monoteísta, traían una lengua que se convir- 
tió muy pronto en el vehículo de la cultura, sustituyendo casi ente- 
ramente los dialectos del Asia anterior y deteniendo por varios si- 
glos el desarrollo de la lengua persa (3). 

Los judíos no pudieron permanecer aislados ante los nuevos do- 
minadores, tan tolerantes frente a las “gentes del Libro”, aparte de 
que los tipos de religión unidos a los nombres de Moisés y Mahoma, 
a pesar de sus divergencias, están emparentados de tal modo que su 
coexistencia en un mismo marco histórico es un poderoso fermento' 
de cultura. La inquietud y curiosidad filosófica de los musulmanes 
hallará igualmente su reflejo en el campo hebreo. 

Esa recepción de la filosofía que les viene desde el círculo cul- 
tural islámico no es ya una recepción de primera mano. La especu- 
lación de los musulmanes, inspiradora de la de los judíos, se basa en 
una reelaboración de los sitemas griegos en que Platón y Aristóteles 
afirman o niegan a veces cosas harto peregrinas. De todos modos, 
este segundo contacto con la filosofía no es superficial y esporádico 
como en los tiempos helenísticos. Aunque tardío, el despertar a la 
especulación racional se muestra con una fuerza vital inesperada 
que hace imposible para siempre aquella actitud irreflexiva ante la 
palabra Yahwé, Sus efectos duran todavía de una manera más o 
menos fosilizada, pero el período en que realmente algo vivo—el 
tema candente que torturaba a los pensadores—es el que va desde 
el siglo noveno hasta el ocaso de la Edad Media, con algunas rami- 
ficaciones ulteriores en el siglo xv. Nunca fué, sin embargo, com- 
pletamente autónoma. Desde su comienzo hasta su desaparición, ha 
vivido en estrecha dependencia de las fuentes extrajudías que le die- 
ron origen. : 

Causas muy diversas han concurrido al hecho de que estos prés- 
tamos no condujeran nunca a una formulación concreta, es decir, a 
una filosofía judía en el sentido nacional, una filosofía judía—expre- 


en saber lo que has de contestar a Epicuro” (1, 3). Dante habla igualmente 
de los epicúreos que “Panima col corpo morta. fanno” (Inf. Xx, 15). Y Boccac- 
cio nos cuenta que Guido Cavalcanti era señalado como seguidor de la secta 
de los epicúreos porque paseaba solitario entre los sepulcros buscando “se 
Iddio non fOsse” (Dec. VI, 9). be 

(3) Georges Vajda: Introduction a la pensée juive du moyen Age, París, 


1947, pág. 21. 
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sión auténtica del genio hebreo—, de la que podamos hablar como 
hablamos de una producción filosófica griega, latina o alemana. En- 
tre tales causas podríamos señalar un factor interno y otro externo 
o histórico. 

El primero es el hecho innegable de que la mentalidad semítica, 
en el estadio histórico en que nosotros la conocemos, no está orien- 
tada a la especulación filosófica, si por filosofía entendemos no ya 
una explicación teológica del universo, del hombre y de los seres, 
sino una explicación racional, una actitud teórica ante las cosas, 
un nous que intenta aprehender el ser de los entes. No es que que- 
ramos afirmar, sin más, con Renán, que los pueblos semitas sean. 
los de la inquietud religiosa, negados a la filosófica. Independiente- 
mente de la interpretación de la mentalidad semítica como un esta- 
dio pre-lógico o post-lógico, nos atenemos al pueblo hebreo y al sen- 
tido de la vida y visión del mundo colegible de sus textos común- 
mente conocidos. 

Es una realidad manifiesta. Durante siglos han vivido con una 
literatura unilateralmente desarrollada, en la que la idea de Dios 
llena y explica todo el devenir del mundo y de la historia. No han 
sentido la necesidad de una compulsación racional sistemática hasta 
ponerse en contacto con los círculos helenísticos y posteriormente 
con el mundo espiritual de la alta Edad Media. Los judíos de los 
últimos siglos antecristianos y luego los medievales tendrán con- 
ciencia únicamente de aquella prolongada actitud mental caracte- 
rística de su pueblo. 

El factor externo o histórico es el carácter de diáspora o disper- 
sión de la comunidad judía. No es posible la originalidad filosófica 
cuando no se cuenta con un “hinterland” mínimo de patria en el 
espacio y en el tiempo al que lleguen, es verdad, los ecos del pen- 
samiento ajeno que estimula el propio, pero que garantiza siempre 
la independencia mental del pensador, o, si se quiere, la manera pe- 
culiar que suponemos a todo pueblo con verdadera personalidad. Esta 
personalidad—capaz de fundir y asimilar ideas extrañas sin desapa- 
recer nunca—depende, en última instancia, de unos palmos de suelo 
patrio (4). 

Es una utopía la idea de un pueblo apátrida que sepa mantener- 
se integramente, como tal pueblo, viviendo solamente de ideales y 
de recuerdos. Podrá constituir una familia y una raza sólo en sen- 
tido unilateral. Y tal es el caso de los judíos, no obstante ser el pue- 


(4) Maimónides y otros pensadores (siguiendo una tradición más antigua; 
vid. nota 14) han notado y justificado esta deficiencia histórica. Si la Biblia 
hablase en un lenguaje metafísico accesible sólo a los doctos, engendraría la 
confusión en la masa de los sencillos. Por otro lado, los judios habrían te- 
nido originariamente una filosofía, copiada luego por los griegos; pero los 
hebreos, los verdaderos autores, la habrían perdido en el curso de una exis- 
tencia azarosa. 
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blo de más obstinada supervivencia que nos presenta la historia (5). 

Por ello, el único punto en que se han sentido seguros y que los 
ha caracterizado como tal: su tradición, su historia tejida de infor- 
tunios y esperanzas, dominada por la Potencia de Yahwé que rige 
con mano fuerte el curso de la historia, es el único terreno en que 
podría dar fruto una especulación racional con algunos visos de ori- 
ginalidad. Su filosofía será, por tanto, esencialmente filosofía del 
judaísmo, es decir, filosofía religiosa. Su independencia y su pecu- 
liaridad se hallan juntamente en esta dirección religiosa—aplicación 
de las ideas recibidas al contenido ideológico religioso del judaísmo 
para fundamentarlo, para conciliar las contradicciones de la verdad 
filosófica y científica que reclama sus derechos frente a su verdad 
revelada. 

Es una filosofía contrapuesta a la Filosofía como una fuerza in- 
dependiente. Apoyada en la revelación se presenta la religión como 
portadora de una propia verdad incondicionada y se convierte en 
problema autónomo para la misma filosofía. Y, si esto mengua su 
originalidad, dice mucho de su alta significación espiritual. Estamos. 
en una palabra, ante un modo característico de pensar dentro del 
campo filosófico, que tiene sus últimas raíces en la inquietud reli- 
giosa: es la insatisfacción que, referida a la religión monoteísta, apa- 
rece por primera vez en la filosofía judeo-helenística y que, a partir 
de aquí, pasa a la filosofía cristiana y por su medio a la islámica, 
para volver con nueva vida al judaísmo medieval (6). 

Hechas estas salvedades, podemos concluir que nos hallamos ante 
una especulación de horizontes limitados, interesada, sin originali- 
dad en los medios de que se sirve para alcanzar su meta, pero, en 
fin de cuentas, se enfrenta con problemas especificamente filosóficos 
y los aborda con métodos consagrados por la filosofía. Es lícito, pues, 
hablar de una filosofía judía orientada esencialmente a los proble- 
mas religiosos, sin perder de vista que la filosofía es eso, pero tam- 
bién algo más. 


2.—SUPUESTOS DEL PENSAMIENTO FILOSÓFICO JUDEO-MEDIEVAL, 


Las refiexiones hechas hasta ahora nos están indicando que he- 
mos de enfrentarnos con un pensamiento filosófico-teológico conda- 


(5) Cf. J. Comas: ¿Existe una raza judía? México, 1940, y E. Schreiner: 
Los tipos humanos, México, 1944, pág. 24. “La estabilidad de este pueblo (el 
judío), dada con tan frecuencia como ejemplo, no es, por tanto, imputable 
más que a la persistencia de ciertos factores de orden cultural.” Tal vez 
Schreiner vaya demasiado lejos, 

(6) Es interesantísimo en este aspecto el libro de Wolfson, H. A., Philo 
Foundations of religious Philosophy in Judaism, Christianity and Islam, Cam- 
bridge (Mass.), 1947, y la reseña de 1. Heinemann, Philo als Vater der mitte- 
lalterlichen Philosophie en Theologische Zeitschrift, Basilea, marzo-abril, 1950, 


páginas 99-116. 
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nado fatalmente a desarrollarse dentro de unos límites prefijados; 
que se parte de unos supuestos básicos que condicionan toda la es- 
peculación ulterior. El estudio de este punto de partida es el que nos 
dará la clave para comprender debidamente a estos espíritus insa- 
tisfechos y nos permitirá situarlos en adecuado paisaje histórico, 
tan diverso del de la visión miope de los escolásticos cristianos (y 
de muchos historiadores modernos) cuyos supuestos no siempre eran 
idénticos. 

Los escolásticos judíos tienen tras sí todo el peso de una doble 
tradición: la de su pueblo y la griega, más o menos deformada por 
las versiones árabes. No pueden prescindir del pasado ante el cual 
intentan adoptar la propia postura ni del futuro hacia el que se pro- 
yecta su obra. Otros escritores, en diversos climas espirituales, sen- 
tirán las mismas inquietudes y esbozarán, probablelemente sin co- 
nocerse, idénticas soluciones, mostrando de una manera inequívoca 
esa especie de “tópica”, fondo común de la mente en todas las épo- 
cas y latitudes. Esta ubicación histórica es tanto más necesaria por 
cuanto la filosofía hebrea se nos presenta en un ciclo ya concluso, 
en una línea parabólica que, arrancando de Saadía (882-942) y de 
David ben Marwán al-Mugammis, alcanza su punto culminante, su 
“Summa”, en Maimónides (1135-1204) y desciende luego rápida, ver- 
tical, extinguiéndose insensiblemente en los dos últimos pensadores 
dignos de nota: Hasday Crescas (1350-1410), Yosef Albo (m. 1444) 
y sus epígonos. Los autores que les siguen entran casi de lleno en 
la filosofía renacentista y moderna, que ya no es privativa de nin- 
guna raza ni religión. 

Entendido de otro modo, el estudio de este pensamiento filosó- 
fico no sería más que un intento estéril de resucitar actitudes supe- 
radas y opiniones bien muertas y enterradas en la necrópolis de las 
bibliotecas. “Todo texto se nos presenta por sí mismo como frag- 
mento de un contexto. Pero texto y contexto, a su vez, suponen y 
hacen referencia a una situación en vista de la cual todo aquel decir 
surgió” (7). Y tomando un paralelo literario, si la obra de cada poeta 
supone un solo verso del poema eterno, la aportación de cada pen- 
sador y filósofo sólo tiene sentido como frase de un “discursus”, en- 
cajada en el “logos”, eterno conquistador del ser y de la verdad. 

Por tanto, para llegar al concepto de Dios, de sus relaciones con 
el mundo, junto con los otros problemas derivados—núcleo del es- 
fuerzo filosófico judeomedieval—, hemos de estudiar este contexto, 
hemos de seguir su trayectoria desde la concepción semítica del mun- 
do. Y luego proyectar sobre este fondo el hecho histórico de la re- 
velación y el espíritu tradicional cristalizado en los textos y en las 
creencias y leyendas populares tardías. 


(7) Ortega y Gasset: Prólogo a la Hist. de la Filos. de E. Bréhier, B 
Aires, 1944, I, pág. 31. . , Buenos 
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Hay que tener en cuenta otro supuesto. Antes de enfrentarse 
con el genio de los griegos, los rabinos había especulado ya a su 
modo. Hacia el fin del período talmúdico—que es cuando propia- 
mente comienza la especulación filosófica—nos encontramos con una 
interpretación de la Biblia y del Talmud con métodos propios que, 
“rigurosos en su género, no son los que ha producido la mente grie- 
ga y codificado luego el espíritu sistemático de un Aristóteles” (8). 
El Talmud ha creado una estructura mental específica; ha dejado 
una huella tan profunda en el judío que se ha convertido casi en 
hereditaria. En todo caso resiste tenazmente a la tentativa de su- 
peración completa, aun en aquellos espíritus que más se han esfor- 
zado por integrarse a un universo mental diverso del suyo propiv. 
Así el choque que experimentó el pensamiento de tipo talmúdico al 
enfrentarse seriamente con el griego—incluso cuando éste estaba ya 
orientalizado—dió por resultado un tipo mixto, un tanto “esquizoi- 
de”, que no debe olvidarse al enfocar debidamente la especulación 
judía de la Edad Media (9). Los ecos gnósticos y otras tendencias 
de los primeros siglos de nuestra era, perceptibles, a veces, en esta 
producción rabínica, resonarán luego en los escritos de algunos pen- 
sadores. 

Hemos de destacar el decisivo influjo y la fascinación de lo mu- 
sulmán mencionados arriba, que impulsan definitivamente a los ju- 
díos a contrastar las creencias de sus padres con las opiniones de 
los filósofos, descubriéndoles cada vez más clara la nueva fuente 
de verdad. 

Y habría que añadir otra nota característica que se filtra aún 
en la producción filosófica: el fondo efectivo, místico, sentimental y 
mesiánico de un pueblo apátrida que vive de un glorioso pasado 
teocrático, en espera siempre del día de su rehabilitación y de la 
visita divina. Este pueblo es, además, el “elegido” y, en cierto modo, 
el custodio de la creencia en un solo Dios, A él únicamente entre la 
muchedumbre de las gentes escogió Yahwé para hacerlo deposita- 
rio de su culto. La conciencia de esta elección late en el fondo de 
todo pensador judío, aun en los más independientes. 

Resumiendo: “Weltanschauung” hebrea, concepción del mundo y 
de la historia dominados por un Dios personal, cuyas relaciones con 
el hombre son fundamentalmente éticas; “conformatio mentis” rabí- 
nica y especulación “sui generis” a que aboca; y fascinación e in- 
flujo de lo islámico—que, a su vez, depende o está emparentado con 
lo hebreo—son los tres supuestos principales (el último más bien 
concomitante) que explican y condicioann el carácter de la produc- 
ción filosófico-teológica durante el medievo judío. Y, dando una pin- 
celada melancólica a todo este horizonte, una nostalgia atávica y un 


(8) G. Vajda: op. cit., págs. V-VI. 
(9) 1d. loc. cit, 
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mesianismo que nunca llega—siempre anhelado e irrealizable como 
los sueños y los ideales—, avivado por la conciencia de elección y 
la desventura presente (10). 

Estudiar el primero y el segundo es hacer una incursión por el 
campo bíblico y rabínico para observar los motivos básicos y el as- 
pecto en que habrán de convertirse luego en problemas filosóficos ; 
el tercero va unido a los orígenes de la escolástica hebrea; los res- 
tantes nos indican que no hemos de separar por entero la produc- 
ción filosófica de la literaria, la cabalística, la apologética o escri- 
turística, considerando que casi todos los pensadores fueron, a un 
tiempo, comentadores de la Biblia, talmudistas, paladines de su fe 
o poetas arrebatados. 

Un bosquejo más amplio de todos estos puntos nos llevaría muy 
lejos del propósito de estas líneas. 


3.—PROBLEMÁTICA DE LA ESCOLÁSTICA JUDÍA. 


Señalado el móvil y los supuestos de que parten los pensadores 
hacia su aventura filosófica, vemos los problemas concretos con que 
se enfrentan y el modo como se los plantean. Su problemática viene 
a coincidir con la de los musulmanes y la de los cristianos. Las tres 
escolásticas se proponen conciliar la concepción semítica de Dios, de 
sus relaciones con el mundo y el destino del hombre que de ellas se 
desprende con las exigencias de la razón, con las opiniones cumbres 
del pensamiento griego (11). El punto de partida es el que las ilu- 
mina justamente con una nueva luz. Y, al mismo tiempo, es el que 
condiciona el planteamiento y la solución de los problemas. 

Hemos definido la especulación judía como una filosofía religio- 
sa concebida para defender los principios de la religión de los ata- 
ques que pudieran venirle precisamente del razonamiento filosófico. 


(10) Pesan también las especulaciones cabalísticas, mistica “sui generis” 
tomada en serio parcial o totalmente por casi todos los grandes pensadores. 
Vidfl. infra nota 39. 

(11) Maimónides advirtió claramente esta coincidencia de problemas: “Hay 
que saber que cuanto han dicho los musulmanes, lo mismo muctaziliíes que 
ascaríes, sobre los asuntos en cuestión, son opiniones basadas en ciertas pro- 
posiciones tomadas de los escritos de los griegos y sirios, que trataban de 
contradecir las opiniones de los filósofos y de criticar sus asertos. Y es por 
esta razón: cuando la Iglesia cristiana (cuya profesión de fe es conocida) 
recibió en su seno a esas naciones en las cuales estaban extendidas las opi- 
niones de los filósofos—pues de ellas ha salido la filosofía—, y surgieron reyes 
protectores de la religión, los sabios de aquellos siglos, griegos y sirios, vie- 
ron que había (en la religión cristiana) aserciones con las cuales las opinio- 
nes de los filósofos se hallaban en grande y abierta contradicción. Entonces 
nació entre ellos esta ciencia del Kalám (e. d. la teología). No cabe duda de 
que hay cosas que pueden interesar por igual a las tres comuniones. es decir: 
a los judíos, cristianos y musulmanes, como por ejemplo el dogma de la no- 
vedad del mundo... y otros.” Moré Nebukim, 1, 71. 
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Pero, sin advertirlo, esta reflexión sobre el dogma apunta tambiéx 
a otro objetivo: racionalizar la religión, apoyando sus principios 
en una base especulativa. Su quehacer no es tanto enumerar y acla- 
rar los dogmas judaicos cuanto probar su validez y su racionali- 
dad. Los filósofos más notables del judaísmo han dedicado un es- 
pacio considerable en sus escritos a la fundamentación y en algún 
modo a la clasificación de los dogmas, es más: nos han ordenado 
siempre el plan de sus libros de acuerdo con el esquema teológico. 

Toda la especulación filosófica judía podría ser encajada en dos 
grandes grupos: metafísica y ética. O sea, problemas religiosos plan- 
teados y discutidos a la luz de la metafísica, e intentos de regular 
racionalmente la línea de la conducta humana trazada por la Ley. 
Ambos apuntan siempre hacia el Libro que, forzosamente, habrá de 
interpretarse muchas veces en consonancia con el “lumen naturale”. 
Y esto supone un prolongado ejercicio de las principales disciplinas 
filosóficas según se entendían en aquellos tiempos. 

De aquí podemos inferir los problemas capitales. Dios—del mis- 
mo modo que domina la historia del pueblo elegido—llena toda su 
filosofía. Dios como tal, y Dios en el mundo. De la divinidad en cuan- 
to tal se examina la esencia, la existencia, la unidad, junto con el 
espinoso problema de los atributos. Dios en el mundo: es decir, sus 
relaciones con el mundo, implica el problema de la creación, de la 
libertad humana y de la Providencia. Múltiples cuestiones se deri- 
van de estas últimas, como el galardón del hombre por sus buenas 
o malas acciones... lo que nos lleva a la consideración de los precep- 
tos divinos que figuran en la Ley revelada. Así se adelanta a un 
primer plano el tema de la autoridad del Libro Sagrado, su objeto 
y la concepción de la profecía en que se basa. El círculo se va en- 
sanchando paulatinamente: un problema plantea, a su vez, otra serie 
de problemas. 

En el Libro Santo se habla del alma de un modo parecido, en 
ciertos aspectos, al de la filosofía griega, aunque en la Biblia el alma 
sea la base de la personalidad. El hombrea creado a la imagen de 
Dios, recibió en su cuerpo de barro, el soplo divino, La naturaleza 
de este soplo divino y la inmortalidad que, muchas veces, no aparece 
clara en la Biblia es uno de los problemas más acuciantes. (Si el 
alma no ha de sobrevivir al cuerpo, es inútil cuanto enseña la Torá 
y habría que dar la razón a Epicuro y tomar al pie de la letra al- 
gunas máximas escépticas y pesimistas del Kohelet) (12). 

Y puesto que el alma está encaminada a una supervivencia ul- 
traterrena, las normas que han de conducirla en su peregrinación 
por el mundo, serán cuestión fundamental; la más importante des- 
pués de lo referente a la divinidad. Con ello reafirma el judaísmo su 
postura como regla de vida. 


(12) Vid. n. 2, 
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Queda, pues, justificada nuestra clasificación sumaria de todo el 
pensamiento filosófico judío en los dos grandes grupos de metafísica 
y ética. Pero podríamos resumirlo aún más y decir que Dios y la 
Biblia—sin la cual no es comprensible la ética judía—son los dos 
polos a cuyo alrededor gira toda esta literatura filosófico-teológica. 

Es verdad gue no todos estos problemas han sido resueltos por 
la filosofía judía. Mas también es dudoso y aventurado afirmar que 
la filosofía haya resuelto alguna vez sus problemas en total. Tal es 
la tarea del filósofo: vivirlos por su cuenta y plantearse las mismas 
cuestiones eternas y siempre nuevas. Y habría que preguntarse cuán- 
tas son las soluciones absolutamente estáticas y con visos de eter- 
nidad. 

Esta problemática, a grandes rasgos, no difiere de la de la es- 
colástica cristiana, lo cual confirma nuestro aserto de que se puede 
hablar con cierta legitimidad de una filosofía hebrea. 


4.—-¿¿ES POSIBLE LA INSERCIÓN DEL DOGMA JUDÍO EN LOS ESQUEMAS 
DIALÉCTICOS ? 


Si podemos hablar de una filosofía hebrea con ciertos visos de 
originalidad que, en muchos casos, no sería más que la conforma- 
ción que da el recipiente a lo que recibe, esto ya es algo de por sí. 
El hecho de querer conciliar su tradición y su creencia con las co- 
rrientes filosóficas de la época entraña cierta actitud filosófica. Cabe 
discutir la licitud de tal conciliación. Si la admitimos, hemos de re- 
conocer que no podría llevarse a cabo más que históricamente, es 
decir, concretándose y manifestándose según las posturas filosófi- 
cas en boga. 

Si hacemos un paralelo con el pensamiento teológico cristiano 
vemos cómo en su explicitación se nota el eco de las doctrinas filo- 
sóficas que sucesivamente se han disputado los campos del espíritu. 
En el cuarto Evangelio resuena ya el eco de la del Logos. A los co- 
mienzos del neoplatonismo corresponderían más bien los sistemas 
gnósticos en una línea errada, ya que pretenden instalar a Cristo en 
el centro de las concepciones antiguas. Al momento de madurez del 
neoplatonismo logrado por Plotino corresponden las vastas síntesis 
de Clemente y Orígenes en Alejandría. Proclo y Damascio, por ejem- 
plo, tienen como contrapartida, anteriormente, a San Agustín, a los 
Padres de Capadocia, y, luego, a cuantos pueden ser considerados 
como neoplatónicos cristianos: Nemesio y el Pseudo-Dionisio. La cur- 
va del movimiento espiritual en ambos lados es muy semejante (13). 


(13) E. Brehier: Historia de la Fil0s., Buenos Aires, 1944, I, págs. 465-466. 
Ha de entenderse de un modo general y no tan tajante como pretende Bréhier. 
Cf. P. Congar, Théelogie, DTC, XV, 1, 347-350. 
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Y es de notar que en un principio la doctrina evangélica no fué 
y acaso no pretendió ser así. Quiso mantenerse intemporal y supra- 
rracional. La Palabra verdadera estaba desligada de todas las de- 
más sabidurías. Así en San Pablo y en los primeros apologetas. Los 
mismos paganos lo advirtieron y vieron en ello una locura. La filo- 
sofía de tendencia estoica y neoplatonizante reaccionó contra estos 
locos de la Divino, y los cristianos, a su vez, adoptaron su actitud. 
Cabía el peligro de que se quisiera absorber el cristianismo, enfo- 
cándolo desde un punto de vista propio. No fué otro el aludido in- 
tento de los gnósticos que tomaron el cristianismo como una cosa 
más, como una religión entre las muchas integrantes, el sineretis- 
mo oriental. 

Contra todo esto los apologetas destacan el valor de la tradición 
y la sublimidad del mensaje divino: esas verdades de los filósofos 
son verdades de los hombres, “la única filosofía es el cristianis- 
mo” (14). En aquel ambiente iluminístico del mundo antiguo—en 
que la filosofía no era ya una explicación teorética del mundo, sino 
más bien un modo de vivir y hasta de saber morir—los cristianos 
podían contraponer muy bien la doctrina de Cristo como la “vera 
philosophia”, como el método acabado de vivir y de morir. 

Pero la filosofía no ha sido únicamente un arte de vivir; éste es 
sólo uno de los aspectos de su vida histórica. Si en los pre-socráticos 
fué un afán de sabiduría, una ciencia—conocimiento del ser y de 
los saberes particulares en la escuela platónico-aristotélica, arte de 
vivir en el helenismo, modo de vida y concepción religiosa en los 
neoplatónicos—, en la Edad Media, sin dejar su carácter informador 
de la vida, tendrá como función primordial la elaboración y la de- 
fensa científica del dogma que culminará en vasallaje a la teolo- 
gía (15). 

O sea, el mensaje cristiano, en su explicitación “ad extra”, hubo 
de ceder a la historia con las consiguientes contaminaciones y lími- 
tes de la historicidad, sobre todo cuando, convertido en religión ecu- 
ménica, informó en su totalidad los ámbitos del espíritu humano (16). 


(14) Siguiendo una vía abierta por la apologética judia, la cristiana de- 
clara como tomadas a los libros santos las verdades elevadas que se encuentran 
en los filósofos griegos; idea que la Edad Media heredará de San Agustín, 
ya directamente, ya por medio de Casiodoro, Instit, 1, 1, c. XVII, y que ha- 
llaremos todavía en Santo Tomás. Congar, ibidem, 347, 

(15) Cf. X. Zubiri: Naturaleza, Historia, Dios, Madrid, 1951, pág. 114, 

(16) No es ninguna insuficiencia por parte del Cristianismo. La cultura 
y la filosofía pagana eran un hecho y tarde o temprano se imponía un cotejo 
entre ellas y lo revelado. Y por otra parte, el creyente sentía la necesidad 
espontánea de ligar sus conocimientos humanos con los datos de su fe. El 
estudio filosófico comienza, pues, en Alejandría como una propedéutica a la 
teología. Clemente nos da la fórmula más concisa: “La filosofía griega, por 
decirlo así, purifica el alma y la prepara previamente a recibir la fe, sobre 
la cual la verdad edifica la gnosis”, Strom. VII, 20. Cit. por Congar, op. et 


loc. cit. 


644 C. RAMOS-GIL 


El predominio de Platón y de Aristóteles durante la Edad Media 
ha ido dejando indefectiblemente su huella en toda la especulación 
teológica. Otro tanto puede decirse de la musulmana, que al prin- 
cipio se hizo eco de la cristiana y fué luego desarrollándose confor- 
me a los conocimientos llegados del mundo griego. La escolásticu 
hebrea es, a su vez, discípula de la musulmana, Y, como quiera que 
la cultura griega vino siempre a través de los mahometanos, reper- 
cuten en ella todas las actitudes de estos últimos. 

Esto nada dice en contra de ninguna de las tres religiones mo- 
noteístas. Una de las conquistas de nuestro tiempo es justamente la 
sensibilidad histórica. Toda actividad del espíritu humano—y la ex- 
plicitación del contenido revelado lo es, desde su exterioridad—se 
resiente fatalmente del pecado histórico—el límite del hombre y de 
la época. El estudio, la defensa y la penetración del mundo de la 
creencia no siempre puede sustraerse a cierta formulación integrada 
por conceptos, dependientes, a su vez, de determinadas concepciones 
del mundo, es decir, actitudes filosóficas. Estas pueden ser justas, 
pero imperfectas y revisables en su concreción histórica (17). 

Cada etapa de la historia de la filosofía, o mejor la filosofía en 
cada una de sus figuras señeras, hace referencia a una condición 
histórica concreta y real provocada por la precedente; y, al mismo 
tiempo, es una vuelta al punto de partida, un replanteamiento—des- 
de el respectivo “situs”—-de los problemas que la originaron. Es, 
pues, natural se haya intentado encajar sucesivamente el contenido 
religioso en los esquemas filosóficos y en las actitudes más acerta- 
das respecto a los probleman fundamentales. De no ser así, habría 
que prescindir de otra conquista de nuestro tiempo: la unidad pri- 
mordial de las manifestaciones en el todo vital que es el hombre. 
Es el mismo hombre el que piensa, filosofa y cree. El núcleo intem- 
poral de la religión justamente, por vivido, se inmerge en la histo- 
ricidad (18). 


(17) Refiriéndose a lo perenne y a lo mudable en la Iglesia católica, el 
P. Congar dice expresamente: “hay que distinguir una parte de Dios, irre- 
formable, y una parte de los hombres. En esta última interviene la limita- 
ción humana. Lo primero es la estructura de la Iglesia; lo segundo, la de 
los hombres—la vida, la historia—. Usando la terminologíal alemana llama- 
ríamos a aquello das Wesen; a esto, die Geschichte. “Considerando el depó- 
sito inmutable de la fe, no se nos oculta que nos es dada en términos huma- 
nos y, en cuanto tales, mudables de una época a otra. Por esto en su vida 
histórica la fe, perfecta en sí misma, deviene imperfecta y sujeta a reforma 
en cuanto a su formulación.” (Conferencias en la Universidad Internacional 
Menéndez Pelayo, Santander, 20 y 21 agosto 1951.) 

(18) En la revelación cristiana “lo propiamente sometido a la historia es 
la revelación exterior; no su contenido sobrenatural, sino aquella vertiente en 
que se inserta en lo humano, allí donde lo sobrenatural, sobrenaturalmente 
divino, se inserta en la razón humana”. “El dogma, en cuanto expresión hu- 
mana de una verdad divina, es histórico, El sentido del dogma es inmutable, 
lo que varía es la riqueza de comprensión del mismo.” P. Angusto Andrés 
Ortega. (Conferencias en la U, I. Men. Pelayo. Santander, 17, 17 y 18 agosto 
de 1951.) 
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Nos acercamos a la verdad por etapas, por tanteos, por supera- 
ciones sucesivas que se invalidan sólo en su corteza histórica. Por- 
que la superación verdadera es también integración de los esfuer- 
zOs precedentes en lo que tienen de imperecedero. Una filosofía re- 
ligiosa judía plenamente intemporal habría de contar previamente 
con una filosofía acabada—completa adecuación noética de todos los 
ámbitos de la realidad, expresión absolutamente adecuada de los pri- 
meros principios del conocimiento. Y, aun concediendo que la filo- 
sofía aristotélica lo fuera en gran parte, es un hecho que fué len- 
ta e imperfectamente conocida. 

En la religión católica todo esto se halla relacionado con la evo- 
lución del dogma, signo evidente de la vitalidad perenne de la doc- 
trina de la Iglesia (19). La adaptación a los sucesivos ambientes his- 
tóricos sería uno de los postulados de las nuevas tendencias teoló- 
gicas para cuyos partidarios la doctrina teológica “no puede uncir- 
se definitiva y absolutamente con un sistema filosófico dado y ter- 
minado; en cada situación histórica debe asimilar el que encuentre 
en mejores condiciones de posesión de la verdad, adaptación a la 
misión martirial de la Teología, expresión de la situación humana 
histórica” (20). Porque para ellos la teología cristalizada en la es- 
colástica no reuniría hoy tales condiciones. 


No obstante, refiriéndonos concretamente a la religión judaica, 
cabría formular la pregunta de si es lícito este inserirse de los dog- 
mas o de los datos revelados en los esquemas del pensamiento filo- 
sófico. O dicho de otro modo, la palabra divina revelada a Moisés y 
los Profetas—revelación que los hebreos, a pesar de sus miras uni- 
versalistas, han de hacer herencia exclusiva del pueblo judío—¿ está 
orientada remotamente a la especulación filosófica? ¿Es legítimo el 
encaje de una religión semítica—concebida y redactada al fin y a! 
cabo para mentes semitas—en una “conformatio mentis” occidental, 
y por tanto griega, en su máxima expresión? (21). 


(19) Cf. E. Dublanchy, Dogme, DIC, VI, 2, 1599-1650. Sin embargo, “nin- 
gún documento histórico demuestra la influencia decisiva de un sistema filo- 
sófico dado en la elaboración y aceptación final de nuevas definiciones dog- 
máticas de una verdad revelada”. Col. 1640. Comp. Rene Draguet, Hist, del 
dogma católico, Buenos Aires, 1919, págs. 23 y sSigs. 

(20) J. Iturrioz, S. J.: Nueva teología. Su actitud histórica, filosófica y 
teológica. “Razón y Fe”, 624 (1950), 59. M. Nicolau, S. J.: La novedad en Teo- 
logía, Est. Ecl., 24 (1950), 5-41. Bibliografía sobre esta tendendencia en “Rev. 
Esp. de Teología”, 9 (1949), 303-318, 527-546, por el P. A, Esteban Romero. 
Hasta qué punto pueda mantenerse después de la enc. “Humani generis”, 
cf. J. Sagiés, S. J., “Est. Ecles”, 25 (1951), 147-180. . 

(21) Al hablar de “conformatio mentis” lo entendemos en un sentido muy 
general: una manera peculiar de situarse ante el mundo y los problemas de 
la existencia, actitud que, perpetuada a través de generaciones, engendra na- 
turalmente ciertos hábitos mentales característicos. No quiere decir que en 
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La respuesta no es tan fácil. Contestar negativamente parecería 
una negación de la unidad fundamental de la mente humana. Admi- 
tirlo, sin más, sería desconocer un hecho innegable: aun dejando al 
margen el estadio pre-lógico de algunos etnólogos y filósofos, y con- 
cediendo la aptitud primordial del hombre para racionalizar el mun- 
do, hemos de convenir en que no todos los pueblos han desarrollado 
de igual manera esta tendencia. Y, si los estadios de la mente hu- 
mana responden a una evolución cíclica fatal, puede ser desafortu- 
nado el intento de fundir estadios muy distantes. La mejor respues- 
ta será un examen somero de las diversas actitudes históricas den- 
tro del campo judeo-medieval, : 

Desde luego el problema no se plantea de igual modo que en el 
terreno cristiano. Los primeros núcleos de intelectuales cristianos 
—helenizados ya, por lo general—recibían una “buena nueva” un 
tanto extraña a la estructura mental griega y la concepción del mun- 
do que les era familiar; los musulmanes y los judíos, cuando poste- 
riormente despiertan al pensamiento filosófico, acogen en una men- 
talidad semítica, característica y unilateral, los esquemas del pen- 
samiento griego. El resultado no podrá ser idéntico, aun sin contar 
los supuestos que respecto a los judíos hemos enunciado en un pa- 
rrágrafo precedente, 

En el ambiente de los primeros cristianos, pasada la época del 
fervor irreflexivo propio de todas las religiones de salvación y, en 
general, de las religiones nuevas, la conciliación de ambas verdades 
—la revelada y la racional—era una demanda ineludible, puesto que 
su mente no podía sustraerse al viraje racionalizador iniciado por 
Grecia, después de sucesivos tanteos, en determinada época de su 
historia (22). No sucedió así con los musulmanes y los judíos. No 
se plantearon esta logomaquia hasta que, salidos de su ambiente na- 
tivo, se enfrentaron con una visión cósmica. O sea, no sintieron esta 
necesidad de filosofar sobre su Ley, sino en una época muy tardía. 
Si en un estadio anterior la habían experimentado, ahora no tenían 
conciencia de ello. Y esto no quiere decir que no hubiese existido 
entre sus pensadores la duda—tan antigua como la fe—de la que 
tenemos pruebas en el Kohelet y en el libro de Job. Es que la tra- 
yectoria del pensamiento hebreo, como dijimos arriba, no era por 
entonces la de la especulación filosófica tal como nosotros la conce- 
bimos. Si filosofar es ponerse ante las cosas, considerándolas sim- 
plemente como cosas, la literatura que nos han legado, correspon- 
diente a un lapso de más de diez siglos, no delata semejante aec- 


los griegos se diera, con exclusión absoluta de cualquier otro pueblo, el paso 
de lo mítico a lo teorético o del mythos al logos. Las actitudes de la mente 
humana no se nos ofrecen nunca incontaminadas y unilaterales, pero en las 
vías de la inteligencia hay unas más fecundas que otras. Cf. X. Zubiri, NHD, 
página 169. 

(22) Cf. E, Cassirer, Las ciencias de la Cultura. México, 1951, págs. 10-11. 
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titud. No pretendemos, repitámoslo nuevamente, extremar la nota, 
ni negar a los pueblos semitas la “capacidad real” para la especu- 
lación filosófica; ni-mucho menos deslindar aquí la cuestión de si 
ha existido una filosofía antes de los griegos o el entronque de la 
de éstos con la de otros pueblos de Oriente (23). 

Nuestra consideración va por otro camino. Independientemente 
del origen del “milagro” griego de los humanistas, como de los pri- 
meros tanteos de los pensadores de la Jonia, nos enfrentamos cos 
el hecho histórico de que los griegos—consecuentes con su actitud 
ante la existencia—se han orientado a una consideración racional del 
mundo y de los problemas vitales para el hombre. Por el contrario, 
los semitas (concretamente árabes y hebreos) aunque esporádica- 
mente muestran atisbos de interpretación racional del cosmos, no 
hacen de ella un método mental, por más hondamente metafísicos 
que sean los problemas planteados en la Biblia (o en los escritos 
de Mahoma), coincidentes, en general, con los de los filósofos grie- 
gos (24). Estas afirmaciones valen, incluso enfocando las concepcio- 
nes bíblicas y la literatura sapiencial como restos dispersos, tópi- 
cos ya de un anterior período lógico. 

Las sentencias y dichos agudos—*fruto de la experiencia secular 
de la vida, de la reposada y fatalista contemplación del cosmos o de 
una rutina milenaria—, constituyeron durante siglos la única filo- 
sofía de los hebreos, más dispuestos a captar parábolas que razo- 
namientos dialécticos. Pero, al contacto con otros pueblos, aquel 
mundo, al parecer sencillo, sometido a la Voluntad de un Dios que 
lo produjo con su palabra, cambia radicalmente. Los hebreos habían 
profesado la creencia de un Dios Uno, Omnipotente y Justiciero, y 
aceptado sus consecuencias, basados únicamente en la palabra divi- 
na, sin pensar pudiera ser de otra manera. Y llega un día en que 
pierden ese estado mental de confianza y de gracia. Sienten la fas- 
cinación de lo griego y sus reflejos musulmanes, alargan la mano 
hacia el fruto del árbol de la ciencia y, al gustarlo, se abren sus 
ojos y experimentan cierta desnudez mental ante “las gentes”. El 
“regnum Dei” se enfrenta de una vez para siempre con el “regnum 
naturae”, una concepción unitaria del mundo de un Dios Hacedor 
Sumo, y una concepción unitaria del ser y de la verdad. La peniten- 
cia de aquel pecado será larga y laboriosa: un continuado esfuerzo 
desde la Edad Media hasta casi nuestros días para superar el con- 
flicto entre los polos opuestos. La religión de Moisés sucumbe al pe- 
cado histórico. Y era inevitable: aquella actitud primera, por la pa- 


(23) Véase el art, del P. B. Celada, La filosofía antes de los Griegos, “Se- 
farad”, 3 (1943), 195-226. 

(24) En la bipolaridad que señala Vajda en las posturas de la mente hu- 
mana: razón—asentimiento sumiso a lo revelado—(“Revue de la pensée juive”, 
número 1, octubre 1940, págs. 100-115, al princ.) podríamos decir que los he- 
breos acentúan el segundo polo, los griegos el primero. 


648 C. RAMOS-GIL 


radoja de los extremos, era como una infancia y el Israel de Oseas 
no puede “ser niño” una vida entera. 

Examinemos, dentro del campo filosófico-religioso, las respuestas 
a la pregunta planteada y las soluciones que se apuntan, 

El pionero medieval en esta arriesgada aventura es Saadía de 
Fayyum (882-942) en su “Libro de las creencias y de las conviccio- 
nes”. Deslumbrado todavía ante los nuevos horizontes, se nos mues- 
tra ingenuamente optimista. Comienza por enunciar su “teoría del 
conocimiento”. Podemos llegar a un conocimiento adecuado de la 
realidad de los seres, evadiéndonos del caos de las imágenes y de 
las ideas confusas, por medio de cuatro fuentes de conocimiento: 
percepción sensible, evidencia intelectual, deducción racional basada 
en las dos anteriores e igualmente evidente y, por último, la tradi- 
ción y la autoridad auténtica. Por esta última, implícita en las tres 
anteriores, la Biblia y la Tradición hebrea—hecho histórico, real, 
experimentado un día por todo el pueblo y rigurosamente transmi- 
tido—pueden reducirse a la primera fuente del conocimiento (25>. 
Se parte, en suma, de un criterio de credibilidad histórica en virtud 
del cual el espíritu puede disponerse a reconocer, en cuanto tal, el 
contenido sobrenatural de la revelación. Pero la aceptación de lo 
revelado se funda no tanto en su sobrenaturalidad cuanto en la 
aprehensión real, natural e histórica de las teofanías y experiencias 
singulares y colectivas. Con ello la verdad religiosa deviene una 
forma particular de la verdad. 

Y, sin embargo, Saadía no pretende racionalizar lo revelado, en- 
cajándolo en la razón. Para él, incluso en el contenido intrínseco del 
mensaje divino, no existe el problema conciliatorio: su filosofía sim- 
plista y “ad hoc”, inspirada en lo musulmán, excluye todo choque, 
es más, la razón conlleva las verdades de la revelación y, ésta, a su 
vez, cubre, superándolas, las etapas de aquélla. El papel de la Ley 
es más bien pedagógico, enseñando, de una manera directa, verda- 
des a las que por vía normal llegarían lenta y laboriosamente unos 
cuantos (26). Los métodos exegéticos para lograr esta coincidencia 
general nos sorprenderían hoy no poco. 

Este punto de vista no podía sostenerse más que con la limitada 
perspectiva filosófica de Saadía. Al ampliarse este contorno, el mun- 
do de la razón se va dibujando neto e inflexible ante el mundo de la 


(25) Kitáb al-amanát wal-itigádal, ed. S. Landauer, Leiden, 1880, páginas 
12 y siguientes. 

(26) Ib. 24 s. Era corriente en la “ilustración” filosófica de la Edad Media 
la afirmación de un fondo común verdadero en las diversas religiones, no ya 
como expresión de una conciencia religiosa inaprehensible, sino como consta- 
tación de la común base racional de aquéllas, Pero Saadía, naturalmente, re- 
clama para su religión el derecho exclusivo de sobrenaturalidad. Cf. Gutt- 
mann, op, cit., pág. 71. Sobre la noción de fe en Saadía véase Vajda, G., en 
la “Revue des Etudes Juives”, 109 (1949), 78-102, 
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Palabra Divina: la brecha, momentáneamente cerrada, se rasga en 
proporciones de abismo, 

Bahya Ibn Paquda está todavía en la línea de Saadía. Con cierta 
gallardía ingenua confía en la fuerza de la razón; creen de buen 
grado que los datos del entendimiento y los de la revelación se com- 
plementan mutuamente. Los dos planos pueden coincidir en el hom- 
bre entendido. Como Anselmo de Canterbury considera ngeligencia 
el huir de la especulación sobre el dogma y, llevando al último ex- 
tremo su idea, llega a ver una imposición formal en algunos textos 
de la Escritura, singularmente en el Deuteronomio (4, 39): “Reco- 
noce y reflexiona que Yahwé es el (solo) Dios arriba en los cielos 
y abajo sobre la tierra: no hay otro” (27). 

Pero muy pronto el dogma no se justificará con probar el carác- 
ter creado del mundo, la unidad de Dios y su acción voluntaria y so- 
berana sobre el ser y el devenir histórico—-problemas claves, casi 
únicos, para Saadía y para Bahya. El aristotalismo va ganando te- 
rreno con la lentitud propia de estos siglos, mixto de neoplatonismo 
en Alfarabi y con características peculiares en Avicena. El mundo, 
por necesidad interna, dimana eternamente de un Ser Primero (28). 
Basta esto, por ejemplo, para derrocar el edificio de Saadía: la re- 
velación, un Dios ético, la creación, la vida ultraterrena y el galar- 
dón por las obras, y otros dogmas quedan un poco en el aire. Hay 
que plantear de nuevo la cuestión sobre bases más amplias y pro- 
metedoras. 

Cabe también un paso atrás: un retorno a lo antiguo, aunque 
no es tan fácil. Porque no es lo mismo estar en la unidad, en la con- 
cepción monística del mundo y de la historia, antes de conocer el 
dualismo que después de conocido. Los dos polos en la actitud men- 
tal del hombre oscilan entre “la actitud autárquica, razón; y asen- 
timiento a la realidad trascendente, que, en un sentido muy amplio, 
puede llamarse fe” (29). Pero es el caso que en la historia del pen- 
samiento constatamos como normal el paso de la segunda a la pri- 
mera, el camino contrario es casi irreversible. 

Con todo, Yehudá ha-Leví acometió la aventura. Tal vez incons- 


(27) Kitáb al-hidaya “la fara'id al-qulúb (Introducción a los Deberes de 
los Corazones), ed. A. S. Yahuda, Leiden, 1912, 41-42. 

(28) La evolución emanatista apuntada en los comentaristas neoplatóni- 
cos de Aristóteles alcanza su madurez en los filósofos musulmanes. La inte- 
lección del mundo suprasensible es el fin del conocimiento, y el goce que de 
él se deriva se convierte en la felicidad de la unión con Dios. Si el alma hu- 
mana es una especie particular de las formas originarias del mundo superior, 
su destino vendrá condicionado por su esencia: llegada a cierto grado de co- 
mocimiento alcanzará la felicidad. La moral se relega o, a lo sumo, condes- 
cendiendo con lo neoplatónico, asume un sentido catártico en cuanto posibi- 
lita el retorno al mundo inteligible. Un Dios personal no cabe en tal concep- 
ción. A este antagonismo se añade, por otro lado, la teoría abstractiva del 
conocimiento que se pretende conciliar con la de la iluminación del intelecto 
pasivo por el Intelecto Agente Cósmico, Cf. G. Quadri, La Philosophie arabe 
dans V Europe Médiévale (tr. del italiano). París, 197, págs. 107-108. 
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cientemente Yehudá ha-Leví es en el campo hebreo el símbolo del 
polo del asentimiento del mismo modo que Algacel entre los musul- 
manes. La actitud intermedia es, desde luego, la más común en los 
seguidores de esta tendencia; tendríamos pensadores que—como Des- 
cartes en cierto modo—pueden escindir o llevar paralelos dentro de 
sí los dos mundos, con interferencias, convergencias o divergencias 
radicales. Así Yehudá ben Barzilay (fin. del x1 y prin. del xn), Yosef 
Ibn Saddig (m. 1149), Abraham bar Hiyya (hacia 1130) y Abraham 
Ibn Ezra (hac. 1092-1167). 

La actitud puramente romántica se da sólo en Yehudá ha-Leví. 
Penetrado del encanto poético y del hálito místico de la religión de 
los Padres, teme verlos desaparecer prisioneros en los grillos del 
silogismo. A las objeciones de los filósofos opone, como Algacel, un 
No categórico, retador. Algacel, más genial que nuestro Yehudá ha- 
Leví, logra en parte su intento; los ecos del segundo se pierden en 
el desierto infinito. ¿Para qué el vano empeño de la razón? La ver- 
dad religiosa y la verdad filosófica—en la forma inacabada y con- 
tradictoria en que se nos ofrece—no tienen por qué buscar una evi- 
dente identidad. Para Yehudá ha-Leví no tendría sentido el lema de 
Escoto Eriugena “veram esse philosophiam veram religionem, con- 
versimque veram religionem esse veram philosophiam” (30). El ver- 
dadero contenido, el espíritu legítimo de la Ley mosaica es asequi- 
ble sólo con el auxilio de la inspiración divina y a base de una carac- 
terística visión interior: el ojo escondido, espiritual—ayin nistéret, 
"ayin rohanit—para la experiencia profética, es decir, la verdadera 
vivencia religiosa. “El grado más alto de la fe es precisamente la 
fe sin escudriñamiento alguno” (31). 

O sea, aquellas revelaciones de Yahwé que se irritaba y se arre- 
pentía, que hablaba con Moisés cara a cara, no fueron hechas para 
razonadas. No. Habrían sido manifestadas al hombre para ser sen- 
tidas, vividas, imtuídas, si se quiere, pero con una intuición extática, 
sumisa, reverente, transida de un temor misterioso. Yeudá ha-Leví 
añora aquellos tiempos idealizados ahora por el espejismo de la le- 
janía. Entonces Yahwé guiaba a su pueblo por los “hórridos” para- 
jes sinaíticos, a solas, sin testigos, en los mares perdidos del desier- 
to. Israel era todavía “un niño” asomado a la vida en la despreocu- 
pación de la adolescencia. Entonces es cuando pudo oír aquella voz 


(29) Vid. nota 24. 

(30) De divina praedestinatione, c. I, 2. Migne P. L., 122, col. 358. 

(31) Cuzarí, V, 1. Yéhudá ha-Leví vendría a coincidir en cierta manera 
con William James, para quien solamente los que han experimentado la re- 
ligión, es decir, los fundadores—en nuestro caso los Profetas—y los místicos 
son capaces de sentirla auténticamente, de vivirla. (The Varieties of religious 
Experience. New York, 1902, pág. 30.) Para Yehuda ha-Leví el pueblo hebreo 
entero sería poseedor de semejante don por el am” ilahi—carácter divino—de 
que es depositario exclusivo, Cf, Millas, Yehudá ha-Leví como poeta y apolo- 
gista, Madrid-Barcelona, 1947, págs. 88 y sig. 
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atronadora que traspasaba los montes, que mandaba y exigía, po- 
niendo por testigos a los cielos y a la tierra. Y, como último mo- 
tivo eficiente corroborador de su mandato, la fuerza misma de su 
Voluntad y de su Palabra de Dios. “Amarás a tu prójimo como a ti 
mismo. Yo, Yahwé” (32). Ahí estaba toda la razón; nada más había 
que añadir. Este Yahwé mandaba sus emisarios en la Historia, por- 
tavoces de su Voluntad dominadora del devenir y del tiempo. El ar- 
gumento más poderoso que esgrimirán los Profetas para justificar 
su misión y su apostolado será siempre: “Ne'um Yahwe”—oráculo 
de Yahwé., 

Ante esta verdad histórica ¿qué pueden ofrecer los filósofos ? 
Una urdimbre de especulaciones inseguras y controvertidas, y en- 
tretanto el hombre, despojado de su Verdad y su aspiración trans- 
mundana, suspira en balde por acallar su anhelo (33). 

El remedio preconizado por el poeta de las Siónidas es ya tardío. 
Yehuvá ha-Leví y Algacel caen en las mismas redes cuyos peligros de- 
latan. El razonamiento queda emboscado en los recodos del Libro: 
ha surgido como otra fuente de verdad para ahogar la fuerza de 
aquellas palabras hasta entonces escuchadas, creídas y obedecidas 
—actitudes que en hebreo vienen a concidir en una sola palabra: 
sama (34). 

La tendencia racionalista va ganando terreno. La pretensión de 


Saadía busca su realización incluso en la nueva coyuntura. Llega- 


mos a Abraham Ibn Daúd de Toledo (m. 1180). Su Emuná Ramá 
(La Fe Sublime) es la primera producción judía en que domina neta- 
mente el aristotelismo en su forma aviceniana. El autor quiere con- 
vencerse y convencernos de que la doctrina religiosa contiene cuanto 
la filosofía enseña de verdadero: al judaísmo cabría la gloria de po- 
seer en su integridad lo que los filósofos detentan sólo parcial y la- 
boriosamente (35). Pero el designio no es hacedero como antaño: 
las dificultades están ahí anunque Ibn Daúd haga por no verlas; es 
ilusorio ya el aspirar a una identificación plenaria, hemos de con- 
tentarnos, a lo más, con la no-contradicción entre filosofía y fe. 

El plan ambicioso de Ibn Daúd no se desarrolla en su plenitud 
ni plantea el problema en toda su profundidad. Su obra fué my 
pronto eclipsada por Maimónides, cuya gran obra teológica es el 1ná- 
ximo esfuerzo llevado a cabo para conciliar la contradicción aparen- 
te entre la filosofía y la religión. Es una GUÍA para los que han lle- 
gado a la fatal encrucijada de donde arrancan los caminos de la duda 
tanto religiosa como filosófica. Para Maimónides hay evidentemente 
una oposición entre la religión judía y la filosofía peripatética, mas, 


(32) Lev. 19, 18, 

(33) Cuzarí, 1, 79, 98, 109; 11, 32, 
(34) Cf. Maimónides, Moré, 1, 45, y Bahya, Hidáya, 1, introducción. 
(35) Emuná Ramá, ed. Weil, Francfort, d. M, 1852, pág. 4. 
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en realidad, la fe de Israel y la sabiduría griega no son adversarios 
inconciliables. En su esencia son idénticas, es más: la filosofía es el 
solo medio de que dispone el hombre para asimilar el contenido de 
la fe. Se trata, pues, de hallar la filosofía en los textou revelados, 
no ya de buscar la concordia. La fe es un “modus sciendi”. Los ob- 
jetos de este “modus sciendi” son aprehendidos en su inmediatez 
sólo por la ciencia filosófica, cuyos grados son al mismo tiempo los 
de la certeza religiosa (36). La filosofía es una “vía in Deum”, un 
elemento esencial de la religión. Postura ultrarracionalista, pero sólo 
en apariencia, Porque para Maimónides el conocimiento metafísico 
no es simple resultado de investigaciones discursivas metódicamen- 
te dirigidas: es como una intuición fulgurante, una iluminación in- 
termitente, y, en manera alguna, un saber que pueda decirse nunca 
definitivamente adquirido (37). La intuición profética es simplemen- 
te un grado superior al de la intuición filosófica. 

Estamos ante una suerte de misticismo filosófico, como lo llama 
Vajda; fondo místico y reverente que aflora en otros pasajes sobre 
su racionalismo a ultranza. El Libro divino es el que hará ceder la 
balanza en puntos dudosos como el de la creación, porque el enten- 
dimiento no nos obliga en este caso a tergiversar o interpretar de 
otro modo el texto sagrado (38). Ibn Paquda había puesto de relie- 
ve la fuerza de la palabra divina y de la tradición rabínica junto con 
la de la razón, y el temor a romper con las fórmulas recibidas le 
hace encajar en los moldes tradicionales sus atrevidas afirmaciones. 
En Maimónides parece haberse roto el dique: la creencia es para él 
la adhesión a una verdad establecida por demostración. Nada de 
asentimiento voluntario al misterio. 

Puestos en la pendiente, cabe rodar hasta el fondo del abismo 
arrastrados por este vértigo racional o salvarlo de nuevo en alas de 
la intuición oculta y de la mística. Esta será la tarea del misticismo 
teosófico judío, de la Qábbala, que surge justamente con tendencia 
definida en la misma época de Maimónides. Donde desfallecen me- 
tafísica y doctrina religiosa comúnmente aceptada comienza la as- 
censión del teósofo cabalista hacia “las profundidades divinas” (39). 


(36) Moré Nebukim, I, 50; III, 51. Todo esto requiere una especial inter- 
pretación alegórica de ciertos pasajes bíblicos, método que, manejado sin la 
habilidad genial de Maimónides, daría lugar a lamentables desviaciones. Cf. 
Wolfson, H. A., The veracity of Scripture in Philo, Halevi, Maimonides and 
Spinoza, Alexander Marx Jubilee Volume, New York, 1950, págs. 603-630. 

(37) Moré, 1, introducción. Esta teoría del conocimiento metafísico se en- 
cuentra también en los aristotélicos musulmanes, Véase, por ejemplo, el co- 
mienzo del Filósofo Autodidacto de Ibn Tufayl (ed. Gautier, págs. 5-15); tr. 
de A. González Palencia, Madrid, 1934, págs. 41-59). Apoyado en ella intenta 
Maimónides identificar la metafísica y las ciencias de la Naturaleza con la 
misteriosa ciencia talmúdica del carro del trono y la obra de la Creación. 

(38) Moré, II, 13-25, Maimónides sopesa detenidamente el pro y el contra 
de los argumentos. 


(39) Sobre el antagonismo y puntos de contacto entre filosofía y aábbala, 


MENSAJE Y SENTIDO DE LA FILOSOFÍA JUDEO-MEDIEVAL 653 


El problema de la razón y la fe se plantea con ello en su máxima 
tensión. Es otro intento a lo Yehudá ha-Leví, agravado aún más 
ahora por el desarrollo de la filosofía con que habrán de contar, quie- 
ran o no, los teósofos cabalistas. 

Nos enfrentamos de nuevo con las dos posturas radicales que in- 
sensiblemente nos conducen a la época moderna. En el campo hebreo 
la tensión entre filosofía y creencia reviste un dramatismo insólito 
o, por lo menos, atenuado en el cristiano. En éste la filosofía “an- 
cilla theologiae” se emancipa paulatinamente de su servidumbre y 
comienza a resolver independientemente el problema que tenía de 
común con la religión, o de la exposición y defensa del dogma se 
pasa a su erítica. El ciclo filosófico judío se cierra sin que pueda 
hablarse de una emancipación auténtica, incluso en los autores más 
racionalistas. He ahí la clave de su tensión. 

La sombra de Maimónides se alarga sobre todo el pensamiento 
filosófico posterior (no hablemos del lado cristiano). Es un aspecto 
fatal del destino de los genios: abrumar con su autoridad y su pos- 
tura decisiva los esfuerzos de los ingenios que les siguen. En ade- 
lante habrá que contar con su punto de vista para atacarlo o supe- 
rarlo; su dictadura es idéntica en ambos casos. Maimónides, con su 
poderosa fuerza de síntesis, rara en el judaísmo, sistematizó el con- 
tenido esencial de la creencia judía. Nadie podrá ya sustraerse 2 
esta codificación que, por una natural lógica interna, obliga a una 
revisión de posiciones ante determinadas doctrinas. El contenido dog - 
mático tradicional queda en cierto modo fijado. Se delimitan los cam- 
pos y ello, unido a determinadas circunstancias históricas (40), aca- 
rrea la disolución de la escolástica judía. 

Las opiniones se dividen: hay que tomar partido en pro o en 
contra del filósofo cordobés (lo que vale tanto como ante la ortodo- 
xia y la libre especulación filosófica). También aquí caben actitudes 
más o menos definidas reducibles a las tres siguientes: armonía en- 
tre la fe de tipo cabalista y la concesión filosófica del universo; má- 
xima tensión—teoría de la doble verdad—, y racionalismo completo. 

En la primera podríamos clasificar al aragonés Hasday Crescas 
(1340-1410) y en algunos aspectos a Mosé ben Nalhmán (Nahmáni- 
des, segunda mitad del xn). El primero, que podría considerarse 
como uno de los precursores del Renacimiento, somete a una aguda 
crítica el sistema aristotélico (41), pero, a su vez, se rinde ante de- 


ef. G. Scholem, Les grands courants de la Mystique juive (tr. del inglés), Pa- 
ris, 1950, págs. 31-50. Visión de conjunto sobre la Qábbala en el art. del mis- 
mo en la Encye, Judaica, IX, 630-732. 

(40) Recuérdese la polémica sorda o manifiesta en las “disputas”, y la 
creciente hostilidad antijudaica de los siglos XIV y XV, 

(41) Estudiada magistralmente por Wolfson, H. A., Crescas*Critic of Aris- 


totle, Cambridge (Mass.), 1929. 
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terminadas tesis de la Ley o de la Qábbala justificadas con atrevidas 
especulaciones. Consecuencia inevitable del delirio racionalista, 

Para la segunda postura interviene un nuevo factor. El filósofo 
Averroes, compatriota y contemporáneo de Maimónides, aparte de 
su teoría de la unidad de la inteligencia humana que pone en entre- 
dicho la inmortalidad individual del alma y la retribución del más 
allá, había sentado las bases de la teoría de la doble verdad, poste- 
riormente desarrollada en otros campos (42). Un representante típi- 
co del averoísmo es Isaac Albalag (segunda mitad del xI11) que ad- 
mite que una determinada tesis puede ser verdadera y falsa a un 
tiempo, verdadera en filosofía y falsa en teología, o viceversa. Por" 
tanto, lo absurdo ante la especulación racional puede ser verdadero 
ante el conocimiento profético. El remedio, atrevido e incongruente, 
conlleva del mismo modo el germen racionalista. El dualismo ave- 
rroístico tiende a la unidad en provecho de la filosofía: los miste- 
rios y verdades proféticas, por ejemplo, sólo existen para los Pro- 
fetas; para nosotros, que no lo somos, no cuentan (43), 

En el tercer aspecto citaremos a Leví ben Gerson (Gersónides, 
1288-1344), de Bagnols (Provenza), figura comparable a la del Maes- 
tro cordobés. En sus Milhamot Adonay (Guerras del Señor) trata 
con cierta profundidad algunos problemas que, a su parecer, Mai- 
mónides no había dilucidado suficientemente, y siguiendo la doctri- 
na averroística hace las más atrevidas concesiones para encajar la 
enseñanza bíblica en las líneas generales de aquélla, Así admite sin 
reticencias la eternidad de la materia (44). En su afán de profun- 
didad intelectual ahoga todo el espíritu genuino del judaísmo, por 
más que acaricie la ilusión de mantener la letra. 


H * 


Tras esta rápida ojeada en que hemos cedido la palabra a los 
más autorizados portavoces, hemos de concluir que entre ellos mis- 
mos la cuestión no ha sido nunca dilucidada del todo. Es el mismo 
problema que se debate hoy en otros campos; su planteamiento en 


(42) Cf. Asin Palacios, M., El averroismo teológico de Santo Tomás de 
Aquino, en “Homenaje a Codera”, 1904, págs. 303 y sig.; y Wolfson, The Dou- 
ble Faith Theory in Clement, Saadia, Averroes ad St, Thomas and its origin 
in Aristotle and the Stoics, JQR 33 (1942), 213-264. 

(43) Guttmann, Jul., op. cit., págs. 217-219; Husik, 1., A History of Me- 
diaeval Jewish Phil0sophy, Filadelfia, 1946, pág. 328. No he podido consultar 
la bobliografía sobre Albalag citada por ambos. 

(44) Milhamot Adonay, VI, 1, 17 y 18. El mundo es desde luego temporal, 
pero no ha sido creado ex nihilo en el sentido absoluto de la palabra, sino que 
ha sido deducido de una materia eterna, informe, en la que Dios infundiría la 
forma. La preexistencia de tal materia no es, pues, temporal; la temporali- 
dad es privativa del mundo. El ser de semejante materia informe se podría 
decir supratemporal como el ser de Dios. Cf. Ibn Tufayl, op. cit., text, ar. 
58-60, tr. de G. Palencia, 116-119. 
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.€l medievo judío nos muestra su actualidad perenne y la continui- 
dad en las actitudes de la mente humana. 

Esta guerra de siglos, duradera cuanto la humanidad y cuanto 
la vida, que se declaran desde su encuentro filosofía y revelación, 
se nus ofrece como un fermento perenne y casi necesario del espí- 
ritu. Ha habido (y habrá) treguas, crisis individuales y colectivas, 
muertes y resurrecciones que darán la impresión de que una de am- 
bas ha quedado dueña del campo. Es notorio el espejismo de esta 
paz. Se vuelve de nuevo a la lucha, con nuevas armas, en nuevo3 
palenques históricos. La fe, durante este período judeomedieval, se 
repliega o parece ceder de sus derechos, pero es en vano. Para per- 
vivir habrá de refugiarse en las nuevas perspectivas de la inteligen- 
cia; porque es temerario y utópico querer volver al punto de par- 
tida, a un estadio pre-teológico, es decir, desechar en bloque las for- 
mulaciones del pasado. 

Si algún día la paz fuera absoluta en todo el ámbito del espíritu, 
ese día se habría secado un hontanar vivo de la inspiración tortu- 
rante y creadora, uno de los móviles más nobles y fecundos para el 
hombre. Ni racionalismo ni fe ciega cantan completa victoria, por 
más que se sobrepongan y dominen el ambiente. No podrá soslayarse 
la dimensión vital religiosa: el derecho del “viator” a apagar su in- 
quietud divina en las fuentes reveladas, mas tampoco se logrará evi- 
tar siempre la resistencia de la razón a las trabas que se le imponen. 

El Dios, el Ser Supremo, de que nos hablan—cada una con su 
lenguaje—la revelación y la inteligencia, tienen como base una mis- 
ma exigencia humana, apuntan a la solución de idéntico problema 
metafísico. (Es lo que, en fin de cuentas, quiere decir Maimónides). 
Divergen no obstante en su trayectoria para converger o interferir- 
se más o menos en determinadas etapas de la historia de la huma- 
nidad y en la de los individuos aislados. Y muchas veces se confun- 
de erróneamente la convergencia o la interferencia con la identifica- 
ción plena. Lo que presta vitalidad al conflicto es que, en el fondo, 
no puede eludirse la cuestión a que se pretende dar respuesta, par- 
tiendo de la razón o del dato revelado. 

Se admita o no la existencia de un Dios, con las consecuencias 
que ello entraña para el hombre, de un Dios que se reveló en el 
tiempo, es imposible negar “el hecho de que el ser humano tiene y 
ha tenido siempre una tendencia casi instintiva a preguntarse de 
vez en cuando si, en fin de cuentas, no existe ese ser invisible que 
llamamos Dios“, una especie de teología natural espontánea, como 
dice Gilson, de donde, en circunstancias muy diversas, brotaron to- 
das las mitologías y cosmologías de la tierra. “¿Qué prueban esos 
sentimientos? Absolutamente nada. No son pruebas, sino hechos, los 
propios hechos que dan a los filósofos ocasión para plantearse pre- 
guntas bien concretas respecto a la posible existencia de Dios. Así 
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como esas experiencias personales preceden a cualquier intento de 
probar si hay Dios, así también sobreviven a nuestros fracasos en 
el logro de tal prueba” (45). 


CONCLUSIÓN. 


Se puede hablar legítimamente de una filosofía judía, provocada 
por determinados hechos históricos y en función del judaísmo; esto 
hace que no sea clara muchas veces la distinción entre teología y 
pura investigación filosófica, pero sus problemas, entroncados con 
lo religioso, son auténticamente filosóficos y se abordan con métodos 
consagrados por la filosofía, 

Este matiz teológico o, si se quiere, religioso y la peculiaridad 
histórica del pueblo hebreo obliga a tener en cuenta unos supuestos 
previos, condicionantes de toda su especulación. Una concepción del 
mundo y de la historia dominados por un Dios personal, cuyas re- 
laciones con el hombre son fundamentalmente éticas; la “conforma- 
tio mentis” rabínica; la fascinación e influjo de lo musulmán, punto 
inmediato de arranque hacia este lance filosófico; y el fondo afecti- 
vo, místico, sentimental y mesiánico de un pueblo apátrida, con con- 
ciencia de elección divina enardecida por un destino trágico y la 
continuada vivencia del recuerdo. Paralela a esta inmersión en el 
pasado que explica el poligrafismo de los pensadores, tenemos en los 
últimos tiempos la faceta cabalística. 

Los problemas de esta especulación pueden resumirse en dos gran- 
des grupos: metafísica y ética. Y, como quiera que ambos apuntan 
hacia el Libro revelado, la resumiríamos aún más diciendo que Dios 
y la Biblia son sus dos polos de atracción. Los problemas psicológi- 
cos y todo lo relacionado con la concepción del mundo dimana es- 
pontáneamente del sagrado Libro. 

La confluencia histórica de las dos posturas de la mente humana 
—razón, asentimiento sumiso—era inevitable e irreversible en su 
trayectoria. La pretendida simbiosis de filosofía y fe judaica asume 
progresivamente un sentido agónico cuyo éxito es descorazonador. 
No hay vencedores ni vencidos, pero con los despojos mutuos nutren 
ambas su tensa vida. En la coyuntura crítica va cediendo la segun- 
da, cuando no se repliega, saltando hacia atrás los siglos, a la niebla 
de la teosofía o a la tradición virgen en trance de eternidad. 


La Escolástica judía de la Edad Media ha sido una lucha de tita- 
nes entre dos poderosos enemigos: la razón y la fe. La victoria—in- 
serción del dogma en el logos o viceversa—ha quedado siempre in- 


(45) E. Gilson: Dios y la Filosofía, Buenos Aires, 1945, pág. 130. 


MENSAJE Y SENTIDO DE LA FILOSOFÍA JUDEO-MEDIEVAL 657 


decisa a pesar de los esfuerzos de Maimónides. En el fondo late la 
convicción, anteriormente apuntada, de que aquellas verdades reve- 
ladas a los Profetas se escribieron para ser creídas (escuchadas y 
obedecidas) y no para caer envueltas en las redes del silogismo es- 
colástico. La verdadera especulación teológica consecuente, cuando 
no con la revelación, por lo menos con la mentalidad judía, es la que 
llevaron a cabo los rabinos en la obra ingente del Talmud; la de 
tipo escolástico se nos muestra de ordinario exótica y forzada. 

Pasada esta efervescencia medieval y sus prolongaciones rena- 
centistas, los judíos parecen haber depuesto para siempre las armas 
—salvo raras excepciones—, sobre todo desde que se han sumado a 
la cultura moderna. O se cree sin indagar el motivo íntimo de la 
adhsión (al razonar o al calar a fondo rara vez se plantea el con- 
flicto con la tensión y pretendida objetividad de antaño), o se ve- 
nera la fe y la revelación de los Profetas como a un enemigo gran- 
dioso—inerme ya porque sus armas son anticuadas—, pero sublime, 
un enemigo caído que, no obstante, triunfa y reina desde su tumba. 
A ella acudirán siempre los sedientos de divino para calmar su sed, 
aunque no sea ya más que en las aguas del recuerdo. 


XXIX SESION CIENTIFICA 


El día 16 de octubre de 1952, en el salón de Actos del Instituto 
“Luis Vives”, celebra la Sociedad Española de Filosofía, su sesión 
científica correspondiente al mes en curso. 

Preside el señor Zaragiieta. Asisten los socios de número seño- 
res Millán, Frutos, Mindán, Pérez Argos, Hellín, Romero, Candau, 
Díez-Alegría, Bohigas, Secadas, WWurster, Láscaris, Gómez-Nogales, 
Pemartín y Ceñal, que actúa de Secretario. 

Es aprobada el acta de la sesión anterior. 

Don EUGENIO FRUTOS CORTÉS, lee una ponencia intitulada: 


La antropología filosófica: Sus problemas en la filosofía actual. 


Se trata de exponer condensadamente, en este trabajo: 1.” Qué 
puede entenderse exactamente por “antropología filosófica”. 2,” Cuá- 
les son los problemas capitales que la integran. 3. Cómo se mani- 
fiesta esta problemática en las direcciones salientes de la filosofía 
actual. 


Se ha intentado delimitar el concepto de “antropología filosó- 


fica” frente a las vacilaciones que se observan en log tratadistas, 
en los que frecuentemente se da a la antropología un carácter na- 
turalista o culturalista, incluso en los casos—como en Cassirer—en 
que el tratado se titula “Antropología Filosófica”. Se analiza la con- 
cepción de la antropología en esta obra; la manera de abordar el co- 
nocimiento del hombre y el humanismo en las Rencontras ginebrinas 
de 1951 y 1949, respectivamente; la concepción que tiene Alois Dempf 
de una “Antropología teorética”; la concepción scheleriana de una 
antropología y la expuesta por Helmut Kuhn en el Primer Congreso 
Internacional de Filosofía, de Mendoza (Argentina), que le asigna 
como tema fundamental la determinación de la unidad o centro or- 
ganizador de la personalidad humana, en el sentido de si está en el 
hombre o fuera de él, en Dios. De la confrontación de estas doctri- 
nas y la reflexión sobre ellas se concluye que la antropología filosó- 
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fica, es, centralmente, el estudio de la estructura esencial o funda- 
miental del hombre, que se revela principalmente en la individualidad, 
la esencia y existencia y la libertad. Las cuestiones científico natu- 
rales y, sobre todo, las psicológicas e históricas que pueden plan- 
tearse sobre el hombre, y el saber qué proporcionan, pueden cons- 
tituir apoyos para tratar y resolver los problemas filosóficos antro- 
pológicos, y resulta incluso necesario recurrir a esos saberes, pero 
no forman parte del cuerpo de problemas propios de una estricta 
antropología filosófica. 

Conforme a esto, se considera estas dos cuestiones: 1.” Problema 
del dualismo y la unidad del hombre, donde vuelven a plantearse los 
viejos problemas de la individualidad y el principio de individuación, 
de la materia y la forma, y la esencia y la existencia, aunque sean 
tratados en otra forma, donde el uso de una nueva terminología 
los desfigura, o se traspongan de tono, como ocurre con el proble- 
ma de la esencia y la existencia, donde ya no se debate una “distin- 
ción”, sino una negación de la esencia. Es obvio que los resultados 
actuales de la psicología, caracteriología, historia y física han de 
ser aquí tenidos en cuenta. 2.” cuestión: Problema de la trascenden- 
cia y la libertad con la trascendencia hacia el mundo (personas y 
cosas) y hacia Dios. Las cuestiones de la objetividad, individuo, sub- 
jetividad, comunidad, necesidad, libertad, capacidad creadora y liga- 
dura del hombre a Dios, como constituyente entitativo de su na- 
turaleza reaparecen aquí. 


Se considera que este repertorio problemático es el propio de 
una “antropología filosófica”. 

Es indiscutible que estos problemas son abordados por los filó- 
sofos de hoy, pero en exposición completa necesitaría todo un tra- 
tado. Del resumen que se hace en el trabajo, sólo cabe aquí un índice. 

Se señalan, en primer lugar, las doctrinas sobre el hombre que 
inmediatamente han influido en el pensamiento actual: positivismo 
y materialismo, Kierkegaard, historicismo, “personalismo” de Max 
Scheler y concepción cristiana del hombre. 

Apuntamos, después, las cuestiones filosófico-antropológicas que 
principalmente se debaten en la filosofía actual, en el sentido estricto 
de este término. Se esquematiza la consideración de la individuali- 
dad, la singularidad, la irrepetibilidad del hombre, en Dempf, en re- 
lación con la filosofía cristiana, en Sartre, Jaspers y el “hombre 
total” de los marxistas, pero aludiendo también a esta cuestión en 
otros pensadores, al exponer sus ideas sobre los otros dos temas: 
la estructura o concepción fundamental del hombre y su libertad. 
Se considera la estructura en la concepción marxista, como un his- 
toricismo naturalista, en Ortega y Gasset, Sartre, Jaspers y Hei- 
degger, deteniéndonos mucho más en este último, como especialmen- 
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te representativo. Las cuestiones de la individualidad y libertad se 
exponen especialmente en él. La cuestión de la libertad se estudia, 
además, en Jarpers, Sartre, Marcel, idea cristiana del hombre, mar- 
xistas y determinismo científico, mostrando el impacto del histori- 
cismo aun en las doctrinas deterministas. Apuntamos, por último, 
el modo peculiar de enfrentarse con estos problemas la filosofía an- 
glosajona actual. 

En este tratamiento de los problemas filosófico-antropológicos, 
se observa en la filosofía actual, por una parte, reacciones, y por 
otra, continuidad con el pensamiento “moderno”. Se reacciona con- 
tra el racionalismo, el dualismo del hombre y el inmanentismo; se 
continúan las doctrinas empiristas, positivistas, fenomenistas, idea- 
listas e historicistas, que niegan o alteran profundamente la idea de 
una esencia, de una sustancia, en suma, de una naturaleza humana, 
se subraya fuertemente la contingencialidad de la existencia, pero 
también la trascendencia, aunque entendida muy diversamente, como 
constituyente entitativo del hombre. 

De las consideraciones hechas, podrían deducirse las conciusio- 
nes siguiente: 

1. La antropología filosófica tiene su fundamento en la on- 
tología. 

2. Constituyen su núcleo los problemas de la individualidad, la 
estructura y la libertad del hombre, fundamentales e íntimamente 
conexionados con todas las cuestiones en ellos implicadas. 

3. La ciencia sobre el hombre—y muy particularmente la psi- 
cología y la historia—suministran datos y puntos de apoyo al saber 
filosófico-antropológico. 

4.* Pero la antropología filosófica, una vez constituida, será el 
fundamento de la psicología y la historia, que, sólo a su través, se 
fundamentan ontológicamente. 

5.* La filosofía actual se replantea e investiga los problemas 
filosóficos-antropológicos fundamentales, pero la estructuración ple- 
na de una “antropología filosófica” en sentido propio, es una tarea 
por cumplir. 


Abierta la discusión de la ponencia, intervienen en ella los se- 
ñores Hellín, Pérez-Argos, Romero, Secadas, Candau, Millán y Díez- 
Alegría. 

No habiendo más asuntos de que tratar, se levanta la sesión. 


XXX SESION CIENTIFICA 


El día 6 de noviembre de 1952, en el salón de Actos del Insti- 
tuto “Luis Vives”, celebra la Sociedad Española de Filosofía su 
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sesión científica reglamentaria, correspondiente al mes en curso. 
Preside el señor Zaragiúeta. Asisten los socios de número, seño- 
res Mindán, Hellín, Gómez-Nogales, Pérez-Argos, Pemartín, Romero, 
Alvarez de Linera, Yela y Ceñal, que actúa de Secretario. 
El señor don PEDRO CABA lee una ponencia sobre el tema: 


Biología y antropología. 


Aristóteles identificó la vida con todo aquello que se mueve por 
sí mismo, que se traslada, crece, envejece, cambia. Aristóteles se mu- 
rió creyendo en el alma de los astros, porque los astros se movían 
a sí mismos. Y todos los griegos de su tiempo veían vivir los arro- 
yos, las fuentes, las nubes y las frondas y los vientos y las ondas 
marinas, todo lo que veían moverse, al parecer, por sí mismo. Aris- 
tóteles hizo más: no sólo dijo que los seres vivos son vivos porque 
se mueven, sino que todo es “una especie de vida de todos los seres 
que hay en la Naturaleza”, lo que equivale a suponer, que todo lo 
que es, vive (1). Santo Tomás (2) lo comenta como una dificultad, 
y se resiste a admitirlo así, pues cree que en algo se distinguen los 
seres vivientes de los que no lo son, y el simple movimiento no bas- 
ta para distinguirlos, pues todos se mueven, pero no es lo mismo 
moverse por auto-impulsión que por impulsión ajena. Por eso dice 
Santo Tomás que “hablando con propiedad, son vivientes los seres 
que se mueven a sí mismos, cualquiera que sea la. especie de mo- 
vimiento”. “ y en cambio, aquellos cuya naturaleza lo requiere que 
se actúen a sí mismo, en el ejercicio de algún movimiento u opera- 
ción, no pueden ser llamados vivientes más que en sentido metatfó- 
rico”. Así, con metáfora, se llaman “aguas vivas” a las que corren, 
para distinguirlas de las “aguas muertas”, a las estancadas. Santo 
Tomás no acepta, pues, de Aristóteles, que todo lo que se mueve, 
sin más, indique vida. Pero sí admite que, para los vivientes, vivir 
es su ser, aunque no admite que todo lo que es, viva. Pero admite 
que “vivir es sentir y entender”, con lo cual la vida alcanza lo mis- 
mo a lo que se mueve que a lo que parece que no, y a lo sordo y 
bruto como a lo inteligente, porque para Santo Tomás vivere viventis 
est esse. (3). Vita enim viventis est ipsum vivere, in quadam. abstrac- 
tione significatum (4). Ortega y Gasset en Adám en el Paraíso, pu- 
blicado en 1910, pero reeditado en 3.* edición en 1946, dice: “Nada 
menos místico que lo que yo quiero decir: todas las cosas viven”, y 


(1) ArIstT.: Física, cap, VIII. 

(2) S. Tomás: Summa Theol, I-918- art. 1.0 
(3) S. Tomás: De Verit,.IV-8. 

(4) 5. Tomás: Cont Gent, 1- C, 98. 


dis 
a a 
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antes había sentado: “Las piedras, los animales viven; son vida”. 
Y remacha: “El animal se mueve al parecer por el propio impulso..., 
la piedra yace su vida en un eterno sopor, en un sueño denso que 
pesa sobre la tierra; su inercia es su vida, es ella.” Y luego: “La 
ciencia parece reducir el significado de la palabra vida a una disci- 
plina particular: la biológica. Según esto, la Matemática, la Física, 
la Química no se ocupan de la vida, y habría seres vivos—los ani- 
males—y seres que no lo son—las piedras—. Frente a todo esto 
opongo un concepto de vida más general, pero más metódico. La vida 
es una cosa; es un ser” (5). Creo que el propio Ortega no mantiene 
hoy tales ideas, pues en 1923, ya dijo: “emparejada la vida más do- 
liente y sórdida con la piedra más perfecta, notamos al punto la su- 
perior dignidad de aquélla. Tan evidente es esta superioridad del 
vivir, sobre todo lo que no es vida, que ni el budismo ni el cristia- 
nismo han podido negarlo” (6). 

Este no distinguir lo vivo de lo meramente inercial, es achaque 
de casi todos los biólogos del siglo xIx, y de no pocos filósofos de 
entonces y de hoy. No es sólo que desde Luis Bichner, hasta Carlos 
Meyer o Scheódinger, se afirme que los sistemas inerciales y los vi- 
vos sean modulación de una misma entidad, sino que cuando Dilthey 
o Nieztsche, Bergson o Simmel hablan de “vida”, no siempre se sabe 
si se está hablando de la vida meramente biológica o de la humana. 
Hasta los que no dicen que la vida brote del concurso ciego o jugue- 
tón de las ondas y los electrones, y admiten un impulso vital, extra- 
ño a la materia y la energía, como Cl. Bernard, o Bergson, entien- 
den que se trata de una fuerza, de algo en el fondo, idéntico a una 
forma de la energía universal. El caso es no establecer una diferen- 
cia neta entre lo meramente inercial y lo vivo. Cuando un Haeckel 
o un Roux, un Mach o Schródinger, explican la aparición de la vida 
como una “madurez” de los sistemas energético-materiales, nos es- 
tán dando, por cierto, aquello mismo que hay que demostrar, pues 
la noción de madurez es exclusiva de lo vivo. Si en un sistema iner- 
cial se pone, de pronto en sazón, ¿no es que se le su(b)pone en po- 
tencia y aptitud de vivir? ¿Y no es esto lo que se está discutiendo ? 
Puesto que la materia se resuelve en energía, ¿por qué las ondas y 
los electrones enredándose, unas veces producen seres vivos y otras 
no? ¿Qué más tienen los seres vivos de los que no lo son? Se habla 
de una predisposición biogenética de la materia, una como subinten- 
cionalidad de la materia para ponerse a vivir y originar determina- 
das estructuras. Pero en esa subintencionalidad ya se involucra que, 
incluso lo que no vive, se dispone, por su impulso mismo, a vivir én 
cualquier momento. Pero una cosa es que haya un finalismo tras- 


(5) ORTEGA Y GasseT: Mocedades, Col. Aust., 3.2 ed., págs. 75-77. 
(6) ORTEGA Y GASSET: El tema de nuestro tiempo, 1.* ed., pág. 121. 
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cendente a todo el Universo cósmico, por el cual el oxígeno y el hi- 
drógeno, por ejemplo, se agrupan para integrar el agua, que es ma- 
terial indispensable para la vida; y que esos dos elementos se re- 
únan luego con otros para formar, primero, el “cliclo del carbono” 
y el “ciclo del nitrógeno”, después, y así hasta que se forman las 
primeras papillas coloidales, y otra cosa es que se suponga que en 
los elementos químicos y las fuerzas con que actúan, existe inten- 
ción y capacidad debida. Y, sin embargo, el hecho enorme y miste- 
rioso está ahí hablándonos: la Tierra está entregada a las fuerzas 
inorgánicas o minerales durante millones de años. No hay ningún 
ser vivo. Un día, no sabemos cuándo ni por qué, la vida aparece con 
un ímpetu creador, fundando seres vivos. No debe de ser de la mis- 
ma naturaleza de los sistemas inerciales porque más bien hay lucha 
entre éstos y la vida recién aparecida. El fuego, el viento, el rayo, 


el agua, los movimientos geológicos embisten poderosos contra la 


vida y ésta encuentra resistencias en la materia, como ya notó Berg- 
son. Hay una modorra, una tendencia geotrópica en los sistemas ma- 
teriales que les hace, en cuanto pueden, abandonar la vida y recaer 
en su torpor natural y en movimientos desordenados. El barullo 
browniano, el salto cuántico y la entropia son las preferencias de 
lo material. La misma organización cristalina es inercial y ciega, no 
creadora. Y justamente la vida, para fundar un ser vivo, lo primero 
que hace es destruir todo sistema cristalográfico y trasformarlo en 


pasta o gelatina coloide. Ni el calor, ni la luz, ni el magnetismo, . 


ni la gravitación, suelto o reunidos producen vida. En cambio, donde 
quiera que hay vida, hay calor y puede haber luz, magnetismo, gra- 
vitación o electricidad. Parece, pues, que en vez de producir vida 
las fuerzas físico-químicas son éstas las que pueden ser producidas 
por el principio vital. 

Hubo necesidad de que la Tierra se enfriara para que la Vida 
apareciera, Y sin embargo, la vida misma trae calor, es un incendio 
de la materia; la vida es fuego y los seres vivos arden. Como si la 
vida viniera 'a impedir que la Tierra se enfríe y el calor se extinga. 
Quizá viene a eso, a mantener el equilibiro térmico, a combatir la 
tendencia inercial y ciega hacia la entropia del Universo, a impedir 
la vuelta al caos de lo mineral. El ser vivo es un sistema termodi- 
námico especial y misterioso. Frente al caos de la entropia la vida 
es ordenante y jerarquizadora. Pero, además, la vida, como negación 
de lo sordo y boto, es inmortal. Circula por todos los aladares del 
Universo incendiando la materia y organizándola al incendiarla. Cam- 
bia de copos materiales, de terroncillos de energía, no para apoyarse 
en ellas, como dice Hartmann, sino para algo más que apoyarse, para 
organizarla y afirmar su potencia fundadora. Cuando el terrón de 
materia es abandonado por la vida, queda en ella la tristeza o me- 
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lancolía de haber perdido un bien; queda el copo de lo mineral yer- 
to, en cadáver. La materia envejece y muere, es decir, deja de ser 
vida, pero la vida misma continúa estremeciendo los electrones y 
agitando los sistemas de ondas y prendiendo su calor en ronda con- 
tinua y cíclica, en incansable recurrencia, organizando nuevos seres 
vivos con nuevas estructuras en especies diversas, como si buscara 
alcanzar una organización apta para lo que ha de venir, para el 
espíritu. 

La vida no es floración espontánea de la materia, pero tampoco 
el espíritu es floración de la madurez de la vida. Aunque la vida se 
multiplique por sí misma no se trasforma en espíritu. En el hom- 
bre hay materia que vive. Y hay espíritu. Pero así como lo biológico 
absorbe lo mineral, así lo espiritual absorbe la vida y la levanta y 
y subsube en otra nueva, en la espiritual, resultando un todo indis- 
cernible en partes, pero no por eso hemos de dejar de abstraer lo 
que en el hombre está reunido y fundido. Sistema energético-mate- 
rial, vida y espíritu son tres cosas distintas, aunque en el hombre 
se reúnan en unidad sustancial. Si en biológos y filósofos es frecuen- 
te la confusión entre materia y vida, no lo es menos la que suele 
darse entre vida y alma de espíritu. Todos solemos distinguir los 
seres vivos de los que no lo son, denominándoles “animados” e “in- 
animados”, respectivamente. Pero al filósofo no le está permitido 
hablar así, confundiendo lo vivo con lo espiritual. Y, sin embargo, 
como Aristóteles confundió el movimiento con la vida, también en- 
tendió que es el alma el principio vital, lo que aún resuena en Santo 
Tomás, cuando admite un alma vegetativa, un alma sensitiva y un 
alma racional, es decir, el alma catándose identificada con los gra- 
dos de evolución de la vida, con peligro de parecer que allí donde 
hay vida, existe un alma. Sabido es que desde los alejandrinos se 
ha venido distinguiendo la vida (“physis”), el alma (psyké” o psyjé”) 
y el espíritu (“pneuma”, “logos”) que Panecio llamaba “hegemoni- 
kón”; trilogía que, con otros nombres, han sostenido otros muchos 
hasta llegar a Luis Klages, Scheler u Ortega. Parece que se busca 
una zona intermedia entre la vida y el espíritu, de modo que sea 
algo así como un “alma corporal”, la zona barrizal, próxima a lo 
orgánico, en que el espíritu se estremece con la trepidación de los 
motores orgánicos. Pero esa nueva entidad intermedia nadie ha pre- 
cisado en qué consiste y se distingue, pues la distinción que hace 
Bergson entre vida, alma e inteligencia, o la que hace Ortega entre 
vitalidad, alma y espíritu, no pueden satisfacer a nadie que busque 
la fundamentación de una ontología antropológica, 


Y también en esto nos encontramos con otro hecho, ya incues- 
tionable: Millones de años hubo vida en la Tierra, sin que por eso 
apareciera el espíritu. Y así como la materia se ennobleció cuando 
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llegó la vida, así la vida adquirió su más alto rigor y su excelsitud 
cuando llegó el espíritu. Parece como si la vida anduviera por ahí 
ensayando estructuras y especies nuevas hasta conseguir la orga- 
nización más apta y confortable para quien había de llegar. La vida 
vino clamando por todos los senderos del Universo como una Bau- 
tista de quien tras de él había de venir: del espíritu. Es un hecho 
bien elocuente que, como ha mostrado Lecomte Du Noiúy, y es ya 
aceptado por otros biólogos, como Leonardi, que en cuanto el hom- 
bre aparece en la Tierra, la evolución de las especies se detiene. Ya 
no tiene razón de ser esa evolución, porque ha llegado el hombre. Y 
el hombre no es el último tramo de una evolución, es revolución, es 
irrupción de algo inédito hasta entonces, del espíritu. 

El hombre hunde sus pies en lo natural, que le sube hasta el 
nivel del corazón, pero su cabeza se incrusta en el cielo, de donde 
recibe radiaciones y descargas, haciendo así circuito. No está a hor- 
- cajadas sobre la frontera del mundo natural, pues ambas plantas 
las hunde en el suelo, pero tampoco es el Centauro metafísico que 
tiene dos mitades repartidas entre la naturaleza y el espíritu, entre 
la tierra y el cielo, sino que hay en él un progreso lento en su lu- 
cha contra los poderes de la Naturaleza, un progreso lleno de vaci- 
laciones, retrocesos y caídas, no un progreso recto y lineal, En el 
hombre de la prehistoria, el nivel de lo natural le subía hasta las 
raíces del cerebro, mientras que en el hombre medio de hoy, el ni- 
vel del espíritu viniendo desde arriba le llega hasta el corazón. 
Poco a poco triunfa el espíritu y lo natural se retira en el hombre. 

Esto nos lleva a las relaciones entre el alma y el cuerpo; cono- 
cidas son las posiciones de Descartes, Malebranche y Leibniz. Santo 
Tomás dice que la forma del cuerpo viene determinada por el alma, 
haciendo resonar la vieja confusión aristótelica del alma con la vida, 
pues la “virtud formativa” de los antepasados, a que se refiere el 
de Aquino es a medias vitalidad y a medias espíritu. Pr eso el Pa- 
dre Barbado comenta esta teoría que origina no leves dificultades. Y 
cuando dice que “ el alma es forma sustancial del cuerpo y no hay 
en ésta más forma sustancial que la que le da el alma espiritual”, 
- resulta que el alma espiritual es lo que hace que per eam. homo non 
solum est homo, sed animal, et vivum et corpus, et substantia, et 
ens (7), con lo cual resulta que el alma espiritual es también lo que 
hace que el animal viva. Santo Tomás, pues, cree que el alma es la 
fuente de la vida corporal. Del mismo modo Luis Vives, concibe el 
alma como la vida simile succo in pastelli et aquae in massa farinae. 
Y lo mismo Bergson cuando da por supuesto que el espíritu es flo- 
ración del “plan vital”. Y lo mismo Scheller que llega a imaginar 
que incluso el espíritu surge por autorización de las fuerzas de lo 


(7) 5. Tomás: De Sper. Creat, a 3. 
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demoníaco, en una respuesta a las fuerzas ciegas del Cosmos. Es 
la audacísima y descabellada teoría de “El puesto del hombre en el 
Cosmos”. También la psiquiatría moderna padece de confusión cada 
vez que habla de las relaciones entre el espíritu y la naturaleza. 
Kurt Schaeider ha expuesto recientemente la teoría de que es posi- 
ble que haya “locuras primarias” (como las psicosis endógenas) en 
que parece enfermar el alma, y “locuras secundarias” en que el 
alma se perturba resonando de lo somático. Pero declara no tener 
una visión clara de cómo sea esto posible. Se supone que en el dien- 
céfalo, más concretamente, en el hipotálamo, están los resortes de 
la vida vegetativa, y que la corteza presenta una rítmica de pulsa- 
ciones llamadas “Alfa”, ignorándose la relación íntima de ambos 
sistemas. Sólo sabemos que el hombre es desafecto enemigo de la 
Naturaleza, que la antropología bien entendida va siempre contra 
la biología; que el derecho y la moral son antinaturales, como el 
arte es preter-natural y la religión sobrenatural. Y que la pura na- 
turalidad, la entrega de la naturaleza en el hombre significa esca- 
sa carga humana, porque lo decisivo y profundo en el hombre no 
está en el Cosmos, aunque hunda sus pies en la tierra y las raíces 
de sus ideas se hundan en el humus de lo corporal. Somos realmen- 
te hombres en la medida en que somos extracósmicos. La patria del 
hombre no está aquí y hay que ganar su regreso a ella, porque el 
hombre tiene nostalgias de aquella patria perdida. Somos el trán- 
sito meteórico de la tierra al cielo, De la tierra venimos, pero en 
la tierra no nos quedamos, Ganar y merecer esa liberación para to- 
dos los hombres es el programa último de la historia, que es el pro- 
ceso de humanización de la naturaleza. Esto es lo que barrunta y 
quiere una antropología filosófica de nuestro tiempo. La filosofía 
quiere volver al hombre y la verdad a hacer nido en su corazón. El 
existencialismo quiere decir algo de esto y no sabe. 


Abierta la discusión de la ponencia, intervienen en ella los se- 
ñores Hellín y Pérez-Argos. 
No habiendo más asuntos de que tratar, se levanta la sesión. 


JOSÉ LUIS ARANGUREN: Catolicismo y protestantismo como formas de exis- 
tencia. “Revista de Occidente”. Madrid, 1952. 


Son varias las formas en que puede mostrarse la unidad de un libro, 
aunque entre ellas no figure la que consiste en la mera yustaposición de 
páginas y capítulos. Unos libros se nos ofrecen como acervo de ocurren- 
cias y propósitos; otros nos llegan a manera de depósito en que su 
autor fué arrojando su saber o sus meditaciones durante un plazo más 
o menos largo de tiempo; hay libros que se van haciendo por simple aca- 
rreo, sin que su autor sea capaz, cuando están acabados, de darnos cuen- 
ta de ellos, No se saben el libro que han escrito muchos autores. También 
es frecuente que nos encontremos ante un conglomerado de páginas y 
capítulos reunidos por el tema y que el tema no tenga mucho ni poco 
que ver con la existencia del lector, y en este caso cabe pensar o que se 
trata de un prudente y pacienzudo trabajo de investigación, o que el autor 
del libro se halla perdido en sus propias ideas sin pisar terreno firme. 
La filosofía de nuestro tiempo y la de otros tiempos que se elabora en 
éste, da abundantes ejemplos de los últimos libros, en que, como nos 
ocurría de niños con las malas novelas, podemos dejar al autor que lle- 
gue pacíficamente a las conclusiones que tenga por buenas y dejar su 
libro por cualquier pasaje sin preocuparnos de lo que pase en él, 

José Luis L. de Aranguren ha escrito un libro cuyos capítulos, en 
parte al menos, han visto la luz antes en distintas revistas; sin embar- 
go, y aunque el autor no se hubiera tomado el trabajo de refundirlos, 
forman parte de una unidad visible desde las primeras páginas. Por el 
tema, por la manera de entenderlo a lo largo de la historia—una historia 
de más de cuatro siglos—y sobre todo por el temple de ánimo, Se trata 
de entender el catolicismo y el protestantismo como formas de existen- 
cia, es decir, suponiendo que yo entienda bien la intención de Arangu- 
ren, como actitudes humanas; ni que decir tiene que tanto en el protes- 
tantismo como en el catolicismo hay una teología y un modo propio de 
encararse con los problemas del pensamiento, pero esto no interesa al 
propósito de Aranguren más que en tanto que puede ilustrar la revivis- 
cencia del talante, del estado de ánimo. Precisamente su libro está lleno 
de citas y referencias a puntos fundamentales de la teología y la filoso- 
fía católica y protestante, y de las mejores fuentes, por supuesto, sin 
olvidar que Aranguren va a lo que tiene interés todavía para nosotros 
con instinto certero; sin embargo, lo que aquí interesa es el temple de 
ánimo, la manera de vivir el hombre su fe o su angustia. La caracteriza- 
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ción de ese estado de ánimo, su descripción y su seguimiento al través 
de siglos y autores es en rigor el tema de este libro, que no necesita 
elogios. 

Resulta así que cabe, partiendo del temple de ánimo y de la situación 
histórica del hombre, entender, al menos en cierta medida, la fe o la an- 
gustia que cada teología lleva consigo, aunque no haya seguido este ca- 
mino Aranguren. Por eso su libro, como advierte concisamente en el pró- 
logo, es, en rigor, un libro de historia, de historia de experiencias huma- 
nas recogidas en las dos formas de existencia que comportan el catoli- 
cismo y el protestantismo. Si recordamos lo que William James entiende 
por experiencia religiosa, pongo por caso, veremos que se trata de una 
zona estrictamente humana en la que no entra más que a manera ilus- 
trativa la trascendencia de la religión; lo que importa es el testimonio 
de los distintos hombres que tienen vivencias religiosas, lo que no im- 
porta primariamente es la teología que hace posibles esas vivencias. Y 
de ahí la mezcla y hasta la confusión de creencias dispares y antagóni- 
cas si en el sujeto dejan un rastro uniforme. Aranguren, por algo ha es- 
crito muchos años después, no incide en esta separación artificial del 
hecho religioso, sino que lo comprende en su totalidad, partiendo del su- 
puestc de que toda teología comporta su estado de ánimo; por eso tiene 
sentido el título de su libro. 

No ha trabajado de igual manera las distintas secciones, ni le hubie- 
ra sido posible; después de todo, es lo que ocurre a todos los que escriben 
libros; por eso, cuando nos habla de la ruptura de la tradición religiosa 
que encuentra Lutero y después de la que encuentra Kierkegaard, tene- 
mos derecho a preguntarnos si es la misma ruptura o es distinta. ¿No 
habrá, al menos en estos últimos siglos, desde la Reforma, una histo- 
ria de las ruptura religiosas y de los intentos de reanudar la tradición ? 
He aquí un tema que Aranguren podría estudiar como nadie, al menos 
entre nosotros. También creo que tenemos derecho a sospechar que la 
tradición religiosa, tampoco es la misma, y que, por paradójico que se nos 
antoje, sigue acaso la historia de las rupturas o crisis, ya que hoy gus- 
tamos tanto de esta palabra. Lo indudable es que Aranguren, sin des- 
cribir estas rupturas ni estas tradiciones nos las ofrec diáfanamente a 
través de las obras que han dejado y las instituciones a que dieron pá- 
bulo. De ahí ese acento de pasión y de nobleza que campea en todas 
sus páginas. 

Sin querer, casi en contra de mi voluntad, se me han escapado estas 
dos palabras, pasión y nobleza, a pesar de que están muy gastadas, 
como los elogios, y puede creerse que la empleo en su acepción vaga, 
retórica, Hay pasión en las páginas de Aranguren porque en cierta ma- 
nera le arrastran, se apoderan de él, forzándole a dejar en ellas todas 
sus experiencias, y de ahí ese carácter de obra viva que tiene su libro; 
todas las grandes cuestiones de los últimos tiempos se hallan en él, y 
no traídas de cualquier manera, cosa que sería digna de alabanza, sino 
engarzadas en un sistema, cohesionadas por la Lógica y por la Historia. 
No es que haga historia Aranguren, es que, con el temple de ánimo de 
un hombre de hoy, para usar sus propias palabras, las reúne y las sis- 
tematiza, dando a la palabra sistema una acepción según la cual es en- 
tendido como algo que hace el hombre y que está naturalmente a su ser- 
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vicio, No puede hablarse de sistema en lógica, en metafísica, en historia 
y en las ciencias naturales de la misma manera; en unos casos, viene im- 
puesto por el objeto, y en otros por la vida. que lo conforma. Pascal, 
Kierkegaard, Kant, Stefan George, Unamuno, el existencialismo... He 
aquí nuestro pasado inmediato, que en la obra de Aranguren cobra uni- 
dad, jerarquía y sentido. Cualquiera de estos grandes pensadores—que 
hoy, quieras o no, forman la tradición del pensamiento europeo—se halla 
perfectamente colocado donde le corresponde y ni una zona de penum- 
bra encuentra en torno de él quien quiera entender lo que ha sabido en 
la historia de la filosofía. 


También empleé la palabra nobleza para decir lo que yo encuentro 
en estas páginas, y quiero explicarla aquí como una actitud que consiste 
en abrirse a las ideas del mundo con el propósito de entenderlas sin 
abandonar las propias, pero sin desviar ninguna, por ajena y hasta ene- 
miga que sea. De ahí ese plano que Aranguren ha conseguido para su 
libro, en que todos pueden dialogar; más aún: ese plano nos brinda el li- 
bro de Aranguren como un análisis de nuestra situación histórica, de 
nuestra altitud en el curso de los tiempos. Lo que llama temple de áni- 
mo católico se nos revela como armonía, sentido de la proporción, me- 
sura, equilibrio entre la inmanencia y la trascendencia, arraigo en la 
tradición... Lo que llama temple de ánimo protestante se nos muestra 
como incertidumbre, angustia, desconfianza, sentido trágico de la vida, 
desequilibiro entre la inmanencia y la trascendencia, soledad, descon- 
cierto... 


Pero como estos temples de ánimo no son puras abstracciones, sino 
que se insertan en la vida del hombre, que tampoco es ninguna abstrac- 
ción, ya que siempre le hallamos viviendo en un momento histórico y 
participando en la aceptación consciente u oscura de ciertos supuestos, 
estos temples de ánimo se condicionan, ya que conviven. En los prime- 
ros tiempos de la Contrarreforma tienden a distanciarse por miedo del 
contagio, con las consiguientes deformaciones; no tengo necesidad de ad- 
vertir, porque la cosa es muy clara, que me refiero siempre a los estados 
de ánimo y no al dogma que los origina o los condiciona, Lo que hoy 
pasa es justamente lo contrario: el catolicismo, según dice Aranguren, 
se abre con amplitud para catolizar Zonas antes ajenas a su acción, y el 
protestantismo, por su parte, que ha dado cuño y aliento a los principa- 
les movimientos europeos, como el idealismo alemán y el existencialis- 
mo, tiñe con su temple peculiar grandes dimensiones de nuestra vida, 
tanto de la social como de la vida del pensamiento. Aparte de esta es- 
trecha convivencia de los dos temples anímicos, hoy se ofrece una fuer- 
za cuyo valor todavía no seríamos capaces de estimar que pone en cues- 
tión el mismo sentido cristiano del mundo y de la vida. Descristianiza- 
ción o recristianización; he aquí el dilema inexorable de nuestro tiempo. 


Como estoy seguro de que el libro de Aranguren es el mejor testi- 
monio de este afán de comprensión y de diálogo entre los que aspiran, 
bien que de modo distinto, a recristianizar la vida, no necesito elogiar 
esta obra, que está llevando a los grandes temas del espíritu a muchos 
que hasta ahora no tenían valor ni resistencia física para vagar perdi- 
dos en abstracciones yertas. Para llevar a término la obra estupenda 
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de recristianizar al hombre de nuestro tiempo hay que hacer una cosa 
muy sencilla: contar con el hombre de nuestro tiempo. 


EMILIANO AGUADO 


URMENETA, FERMÍN: Principios de Filosofía de la Historia (a la luz del 
pensamiento de Balmes). Real Academia de Ciencias Morales y Po- 
líticas, Madrid, 1952. 222 páginas. 


La presente obra, premiada por la Real Academia de Ciencias Mora- 
les y Políticas en el curso ordinario de 1945-47, nos ofrece un minucio- 
so análisis de las ideas que sobre la filosofía de la historia se hallan 
diseminadas en la obra de Balmes, así como un ensayo de sistematiza- 
ción de las mismas. q 

Si bien la mayor parte de los biógrafos y expositores de Balmes—-in- 
cluso el P. Casanovas—han descuidado el papel que en su pensamiento 
tiene la filosofía de la Historia, cualquiera que haya leído la obra del 
filósofo de Vich podrá testificar la preocupación que por este tema la 
domina. 

Es muy interesante, ante todo, la distinción entre civilización y cul- 
tura que el Dr. Urmeneta extrae del conjunto de la obra balmesiana. Se- 
gún Balmes la cultura resulta sólo del factor intelectual y se manifies- 
ta en las ciencias y en las artes, al paso que la civilación representa un. 
elemento más sólido y estable, moral e intelectual a la vez, que se ex- 
terioriza en las costumbres y las leyes. Los términos de esta distinción 
son los inversos que, para la misma, emplean autores más modernos, 
como Max Scheler, Ortega Gasset, Zaragileta, etc. Señala el señor Urme- 
neta cómo el sentido que les otorga Balmes es más adecuado con el len- 
guaje castellano usual, en el que cultura es algo individualmente adqui- 
rida, que se Opone a brutalidad, y civilización —de cives—algo colectivo, 
que se opone a barbarie. En este mismo sentido define esas palabras el 
Diccionario de la Lengua. 

La historia que en su tiempo se escribía atendía más, según Balmes, 
los elementos culturales que a los de civilización, y por ello era una his- 
toria superficial destinada al desengaño Historia de apariencias legales, 
de hechos exteriores, de predominios, etc. Más allá de esta superficie 
cultural y anecdótica existe un suelo de la historia mucho más real que 
se halla formado de medios de vida, costumbres, religión, etc., factores 
que sólo muy lentamente pueden variar. 

Las aportaciones de Balmes a la Historia General son tratadas en 
esta obra a través de un división de la ciencia histórica en tres elementos 
esenciales—Historiografía o historia como arte, Historiología o ciencia 
e Historiosofía o historia como sabiduría—; y en tres complementarios 
—Historiogogía o didáctica de la historia, Historiotecnia o sociología de 
la historia e Historiognosis o teología de la historia. 

Tal esquematización previa perjudica quizá la flúida y espontánea 
exposición del pensamiento analizado, pero la obra del Dr. Rrmeneta 
constituye en su conjunto un esfuerzo de análisis minucioso y honradí- 
simo en grado que es difícil encontrar en los actuales ensayos exposi- 
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tivos. Estos Principios quedarán, sin duda, como una obra imprescindi- 
ble para el estudio de la filosofía de la historia balmesiana. 


RAFAEL GAMBRA. 


HENBI DE LUBAC: La rencontre du Bouddhisme et de POccident. París 
(Aubier, Editions Montaigne), 1952. 228 páginas. De la colección “Théo- 
logie”. Etudes publicés sour la direction de la Faculté de Théologie 
S. J. de Lyon. Fourviére. Nr. 24. 


Después de un siglo y medio de intentos por conocer en Occidente la 
naturaleza y significación del Budismo, la obra del conocido y henemé- 
rito jesuíta francés parece que viene a recapitular la labor realizada para 
que desde ahora en adelante se avance con paso firme y conocimiento 
de causa en la valoración de uno de los fenómenos humanos más im- 
portantes en la historia de todos los tiempos. 

El Budismo, a veces como tal y otras veces mezclado con otras doc- 
trinas orientales, ha tenido una innegable influencia en el pensamiento 
occidental, No sólo Schopenhauer, Nietzsche, Strauss, Keyserling, Renan, 
Renouvier (por no citar Voltaire, Flaubert, Montalembert, Cousin, etc.), 
prescindiendo, claro está, de los especialistas, se preocupan del budismo, 
sino que una gran parte de la evolución postidealista del "pensamiento 
occidental y del clima espiritual de Europa denota una marcada influen- 
cia budista. 

El erudito estudio de Lubac describe, en cinco capítulos, cada uno de 
ellos divididos en dos apartados, la historia de los conocimientos que en 
Occidente se han ido teniendo del Budismo. 

Empieza describiendo los contactos de la Antigiedad y de la Edad 

- Media. Entre ellos no recuerda la curiosa historia de Barlaam y Josafat, 

verdadera leyenda universal que durante casi mil años, traducida a to- 
das las lenguas imaginables, ha alimentado la espiritualidad cristiana 
(tienen iglesias dedicadas, lugar en el Martirologio romano el 27-1X y 
en San Andrés, de Amberes, se conserva una “reliquia” del segundo), 
musulmana y judía y que resulta ser una biografía de Budda escrita en 
la India, en sánscrito, alrededor del año en que nació Cristo y que tra- 
ducida y adaptada por un cristiano en lengua pelvia pasó a través del 
geórgico al griego debido a la pluma de San Eutimio el Hagiorita en el 
siglo X y de allí a las obras de San Juan Damasceno gracias a una am- 
plificación de un monje del monte Athos. 

Nos enteramos después de la existencia de franciscanos y dominicos 
en la India, el Tibet, Ceylán y la China en pleno siglo XHI, que nos Ye- 
fieren la vida de comunidades budistas y nos revelan la existencia de 
cristianos nestorianos que desde los primeros siglos se fueron extendien- 
do por toda el Asia. Es altamente instructivo darse cuenta de la profun- 
da tolerancia mutua entre los religiosos mendicantes y los monjes bu- 
distas, que llega a veces a tales extremos que durante mucho tiempo 
entre el pueblo sencillo la idea de que aquellos religiosos cristianos no 
son sino otra manifestación de su propia religión budista. 

No pueden resumirse las documentadas páginas de Lubac, ni seguirle 
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en su exposición de las misiones jesuítas ni en el descubrimiento cientí- 
fico del Budismo en los últimos ciento cincuenta años. Durante este pe- 
ríodo puede verse claramente como a prioris occidentales tiñen toda la 
investigación orientalista, con pocas excepciones, de especialistas que 
podríamos llamar técnicos. El Budismo es el campo en donde raciona- 
listas y apologetas cristianos se dieron cita para ventilar los hondos pro- 
blemas de la fe y la unicidad del Cristianismo. 

En una breve conclusión de algo más de veinte páginas que cierra el 
libro nos ofrece Lubac un resumen de la triple actitud europea frente 
al Budismo que entra hoy día, indiscutiblemente, en la corriente del 
pensamiento universal. 

La primera, es la actitud hwmanista, es decir, aquella postura inte- 
lectual que se interesa por todo lo humano como un fenómeno digno de 
atención, y de curiosidad, aunque no de amor. La lección de Buddha no 
es una lección de Budismo, sino en todo caso de humanidad. 

La segunda actitud, es la que provoca una cierta conversión, es una 
actitud budaizante. Se le quiere injertar Budismo a nuestro Cristianismo 
y se ve en él el complemento a la fe cristiana y la solución a la tecni- 
ficación y materialización excesivas de nuestra cultura. El orgullo euro- 
peo se quiere corregir con la mansedumbre budista. Esta postura, aun- 
que a veces no formulada con esta crudeza, es más frecuente de lo que 
parece. El eclesticismo es siempre el gran peligro de los hombres de- 
seosos de síntesis. 

La tercera actitud es la cristiana. Ella tiene de común con la huma- 
nista la admiración y la búsqueda por todo lo grande; coincidirá con 
la budaizante en considerar el Budismo como algo más que un espec- 
táculo humano y un fenómeno interesante, puesto que representa una 
de las grandes fuerzas espirituales que se disputan el alma humana; pero 
no buscará el Budismo la verdad, ni irá a instruirse a sus fuentes o a 
ponerse a su escuela, no se olvidará que las epístolas de San Pablo, con 
su himno a la caridad, que el Evangelio de San Juan, con su prólogo 
excepcional, más aún, que el Pater Noster o las Bienaventuranzas re- 
presentan una unicidad, una novedad, una heterogeneidad que no les 
permite colocarse en un mismo plano que los escritos y la sabiduría hu- 
distas. Esto no significa desconocimiento y menos aún desprecio del pen- 
samiento budista—“¡cuántas cosas del Budismo podrían reflorecer cris- 
tianas!”— , sino reconocimiento de la situación plenaria del Cristianismo. 

La mente teológica actual se encuentra disparada en esta tercera ac- 
titud—sobre la que habría tanto que meditar y luego que decir—; pero 
aquí, humilde y discretamente, se termina este importante y sugestivo 
estudio histórico. 

R. PANIKER 


Christus und die religionen der erde, Hanbuch der Religionsgeschichte. 
(Hgs. Prof. Dr. FRANZ ¡KÓNIG) Herder (Wien Thomas Morus-Presse) 
1951, vols, (XIII, 674 + 784 + 777 páginas). 


El esfuerzo realizado por el que hasta ahora era profesor de la Fa- 
cultad de Teología de Salzburgo (acaba de ser nombrado Obispo Coad- 


BIBLIOGRAFÍA 675 


jutor de St. Pólten), ha sido coronado por el éxito. Especialista de once 
distintos países—hoy día es imposible una summa histórica personal— 
describen en treinta y tres estudios de primera mano toda la historia de 
la Religión y su problemática, según las últimas investigaciones. 

El primer volumen, después de un prólogo del benemérito P. W. 
Semidt y de un introducción del director F. Klónig, se nos describe la 
Religión primitiva y prehistórica desde un punto de vista filosófico, his- 
tórico, etnológico, religioso y antropológico. Un índice completo y útil 
de los tres volúmenes cierra el primer tomo. 

El segundo libro está dedicado a las “Religiones de los pueblos y 
culturas antiguas”, tanto en Europa (griegos, romanos, helenismo, celtas, 
germanos y eslavos) como de Asia (Africa) (sumeros y acadios, babilo- 
nios y asirios, mani, egipcios, zaratrusta, hindús e indogermanos primi- 
tivos) y de América (mejicanos, maya y peruanos). 

El tercer volumen trata de las grandes religiones actuales; primero, 
las no cristianas (Islam, India, Buddhismo, Tibet, China, Corea y Japón), 
y luego, del Cristianismo (Antiguo Testamento, el judaísmo en tiempo de 
Cristo, la Religión de Jesús, la cristiandad oriental y el Cristianismo y 
las religiones de la tierra). 

La obra tiene un triple objetivo: Primero, descubrir de una manera 
científica, objetiva y fidedigna las características esenciales y diferencia- 
les de las principales religiones de la tierra de tal modo que sea posible 
aun al no especialista penetrar en el mundo espiritual de otros pueblos 
y comprender sus culturas. 

Segundo, demostrar la importancia excepcional de la Religión en la 
vida individual y social de los hombres, La Religión no es un subproducto 
de la evolución humana, sino que pertenece a la misma esencia del hom- 
bre, animal religiosum, y le acompaña desde el principio de su historia. 

Tercero, mostrar, a partir de todo el material recogido la unicidad y 
heterogeneidad del Cristianismo, Esto no se realiza a priori, puesto que 
los distintos estudios no tienen para nada en cuenta el hecho cristiano, 
sino que aparece como conclusión de la observación del fenómeno reli- 
gioso de la humanidad. 

El Cristianismo posee una exigencia de absoluto que no se puede 
comparar con ninguna otra religión, tanto por su contenido totalmente 
excepcional como por la persona de Cristo, absolutamente dispar y su- 
perior a la de los demás fundadores de religiones. Esto no significa que 
las demás religiones no sean religiones, sino sólo que son imperfectas, 
en transformación y camino hacia la Religión de Jesús. 

Hay que decir que los tres objetivos están plenamente logrados. Quien 
conozca un poco los otros manuales de historia de las religiones y el mo- 
vimiento cultural de esta importante ciencia que apenas si tiene un si- 
glo de existencia, podrá apreciar el valor extraordinario de estos tres 
densos volúmenes. El material reunido es tan importante que es de es- 
perar una profundización, esta vez filosófico-teológica (es de lamentar 
que M. Schmaus, que figuraba entre la lista de colaboradores, no haya 
escrito nada) de la dimensión religiosa del ser humano. 


R. PANIKER 
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ALBERT MITTERER: Dogma und Biologie der Heiligen Familie, Nach den 
Weltbild des Hl. Thomas von Aquin und dem der Gegenwart-Wien 
(Herder) 1952. 224 páginas. 


La teología especulativa es una ciencia que surge cuando se intenta 
profundizar en las verdades reveladas con ayuda de conocimientos racio- 
nales auxiliares que en muchos casos nos vienen de las ciencias. La Físi- 
ca tiene algo que decirnos para entender la Eucaristía, y la Biología 
puede darnos alguna luz para una mayor comprensión de la Encarna- 
ción de Cristo. Con ello se tiene una Física y una Biología dogmáticas, 
en este sentido; pero no dogmatizadas. Ellas nos han ayudado a formu- 
lar los dogmas, pero no se han convertido en dogmas. Su verdad o fal- 
sedad como teorías científicas es una cuestión independiente. 

Mitterer llama a la ciencia biológica actual, biología evolutiva en 
contraposición a la medieval, que era una biología de la reproducción. 
De ésta se sirvió Santo Tomás para profundizar en una serie de dog- 
mas como el pecado original, la encarnación de Cristo, la maternidad 
de la Virgen y la paternidad de San José. A estos cuatro problemas de- 
dica Mitterer otros tantos capítulos, en los que viste con el ropaje de la 
biología actual los mencionados dogmas que hasta ahora venían expre- 
sados según la biología medieval del Angélico, dañando profundamente 
la claridad y profundidad de lo mismos dogmas que recubrían, Con ello 
no pretende sino ser fielmente tomista, aunque mucha letra y muchas 
opiniones tengan que cambiarse. 

Santo Tomás, por ejemplo, no conocía la generación partenogenética, 
y en consecuencia tuvo que admitir al Espíritu Santo, haciendo de prin- 
cipio activo sustitutivo del masculino en el caso de la Virgen, Por la 
misma razón tuvo que introducir una serie de milagros sustanciales y 
de excepciones fisiológicas que ahora no hay necesidad de admitir. In- 
tenta luego Mitterer explicar la partenogénesis de Cristo según la biolo- 
gía evolutiva actual. Evidentemente el esquema resulta mucho más sen- 
cillo y convincente. 

Con todo, existe el peligro de dar demasiada importancia a los cono- 
cimientos científicos de Santo Tomás. Es cierto que se apoya en ellos 
para penetrar en las verdades cristianas; pero no es menos verdad que 
muchas veces no eran sino ejemplificaciones que citaba para hacer más 
comprensibles sus ideas, que habían surgido in via descensionis con in- 
dependencia de las ciencias auxiliares. Es muy importante poner, en este 
sentido, a Santo Tomás al día; pero acaso sea todavía más urgente su- 
perarlo en profundidad desde una nueva dimensión existencial. Leyendo 
las claras y agudas páginas de Mitterer se tiene a veces la impresión 
de que lucha con excesiva ventaja contra Tomás de Aquino, porque lo 
ha llevado a un campo en el que forzosamente tiene que ganarle. Quiero 
decir que además de este nuevo revestimiento necesario, hace falta tam- 
bién una auténtica superación. Esto no quita en absoluto mérito a la 
obra del autor, antes al contrario, aumenta su importancia, puesto que 
sus profundos estudios comparativos permiten descubrir la auténtica 
perennidad. 


R. PANIKER. 
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GUILLERMO FURLONG, S. J.: Nacimiento y desarrollo de la Filosofía en el 
Río de la Plata. Publicaciones de la Fundación Vitoria y Suárez. Edit. 
G. Kraft. Buenos Aires, 1952. (Un vol. de 23 X 16 con 758 págs.) 


La “Fundación Vitoria y Suárez”, fundada en Buenos Aires en 1946 
“con ocasión del cuarto centenario de la muerte de Fr. Francisco de Vi- 
toria, tiene como fin “promover y realizar las actividades enderezadas al 
estudio de las doctrinas de los teólogos, filósofos y juristas de los si- 
glos XVI y XVII y en particular las de los titulares de la Fundación, sus 
discípulos y sucesores con el fin de investigar su influencia en la forma- 
ción y cultura de América y difundir y desarrollar los principios del ¡De- 
recho contenidos en sus enseñanzas”. En cumplimiento de estos fines, ha 
comenzado a publicar, con el concurso de la “Institución Cultural Espa- 
ñola” de Buenos Aires y del “Instituto de Cultura Hispánica” de Madrid, 
una serie de obras, cuyo segundo volumen es el libro que reseñamos. 

Se puede decir que es el primer estudio completo y serio sobre la ma- 
teria y en su mayor parte, de primera mano, ya que son escasas y parcia- 
les, y en la mayoría de los casos poco concienzudas, las monografías exis- 
tentes sobre filósofos y escuelas filosóficas argentinas en la época histo- 
riada por el autor, De todas ellas se ha servido en la medida en que í2 
ofrecían confianza, pero la labor principal ha sido su personal investiga- 
ción en Archivos y Bibliotecas, yendo a la caza de infolios impresos y de 
manuscritos no publicados. Después de un capítulo dedicado a la Filo- 
sofía Española en los siglos XVI, XVH y XVI, y de otro, consagrado a las 
corrientes filosóficas en la América Hispana durante esas centurias, di- 
vide la evolución del pensamiento filosófico argentino hasta 1910 en tres 
períodos, que denomina por la corriente preponderante en cada uno: Es- 
colasticismo, de 1536 a 1773; Cartesianismo, de 1773 a 1800, y Eclecticis- 
mo, de 1790 a 1810. A través de esos siglos van desfilando nombres ya 
conocidos unos y otros no oídos siquiera de filósofos que, si bien no pue- 
den considerarse como pensadores de primera fila, ni como innovadores 
trascendentes ni genios reveladores, fueron discípulos, más o menos apro- 
vechados, de los grandes filósofos europeos, que contribuyeron a la pro- 
pagación de las respectivas filosofías en su patria. Siempre es interesante 
para el conocimiento de una nación conocer las corrientes de pensamien- 
to que han influido en su vida cultural y política. En este sentido la obra 
resulta tan interesante como imprescindible. 

M. MINDÁN. 


STANISLAS BRETON: L7“esse im” et “esse ad” dans la Métaphysique de la 
Relation. Roma, 1951. Un tomo en rústica de 182 páginas. 


El autor—un Padre pasionista—hace en este libro, erudito y original, 
una comparación entre las tesis escolásticas sobre la relación—en espe- 
cial de Cayetano—, y la concepción metafísica idealista que sobre este 
accidente tiene Hamelin, completando así la obra del P. Horvarth, de 1914, 
que se ciñó al punto de vista de la Escuela. 

Sirviéndose de la ontología de Nicolai Hartmann, llega en una segun- 
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da parte a una especie de tipología de la relación examinando las esferas 
de la misma. Finalmente estudia la estructura metafísica de la relación 
a base de los dos conceptos de esse in y esse ad. 

No es obra en la que por su enjundia pueda penetrarse en una breve 
referencia bibliográfica como la presente. 


ANTONIO ALVAREZ DE LINERA, 


JUAN ADOLFO VÁZQUEZ: Ensayos metafísicos. Universidad Nacional de Tu- 
cumán. Instituto de Filosofía. Cuadernos de Filosofía, vol. VII, 1951. 
Un tomo en rústica de 104 págs., 8 pesos argentinos o 1.50 dólares. 


El profesor del Instituto de Filosofía de la Universidad de Tucumán, 
que es el señor Vázquez, recoge en este tomito diversos trabajos suyos 
de positivo valor. El primero se titula Retorno a la Ontología, encontran- 
do que en la actual vuelta a la Ontología halla dos puntos que pueden 
ser objeto de inmediata investigación: la razón y la experiencia. 

Sigue otro titulado Conocimiento y realidad, en el que la relación entre 
el conocimiento y la realidad dice ha sido planteada en la historia de dos 
modos muy diferentes, a saber: el de Aristóteles, Santo Tomás, Descar- 
tes, Locke y KKant por un lado, y Platón, Plotino, San Agustín, Leibnitz 
y Bergson por otro. 

En el que titula Conocimiento científico y Existencia humana dice que, 
si no hay posibilidad alguna de que la existencia humana pueda conver- 
tirse en objeto de estudio científico en la concepción mecanicista, el his- 
toricismo, en cambio, se presenta como forma científica de comprender 
lo humano; pero que ni las ciencias físicas ni las sociales superarían a 
una Ciencia de dicha existencia con alcances de Ontología que trate de 
hallar lo universal en lo individual. 

Sigue a estos trabajos uno titulado Reflexiones sobre una metafísica 
de la muerte, que es un examen del libro El sentido de la muerte, de Fe- 
rrater Mora, y termina con otro titulado Occidemte, el tiempo y la eter- 
nidad, en el que sostiene que, si por Occidente se han de entender las co- 
sas y actos humanos de nuestra tradición, una cultura, como la occiden- 
tal, no nos puede dar nada que el tiempo y la muerte no nos puedan quitar, 


ANTONIO ALVAREZ DE LINERA. 
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MICHELE-F,. SCIACCA: L'existence de Dieu. Prefacio de Luis Lavelle. Tra- 
ducción de Régis Jolivet. Aubier. Editions Montaigne, 13 Quai Conti. 
París, 1951. Un tomo en rústica de 222 páginas. 


Prescindiríamos de reseñar bibliográficamente esta traducción, a pe- 
sar del interés que representa lo cuidado de ella por el decano Jolivet y 
la personalidad del prologuista, si no fuese porque se trata de tres ar- 
tículos aparecidos en los tres primeros números del Giornale di Metafi- 
sica, aunque luego se hayan publicado con adiciones y modificaciones en 
el tomo titulado Filosofia e Metafisica. 
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La formación de Sciacca fué idealista, pero hoy es un realista espi- 
ritualista, y su verdadero maestro es San Agustín, representando en Ita- 
lia la perpetuación de la tradición rosminiana, y teniendo grandes puntos 
de contacto con Maurice Blondel, pensando, como él, que la filosofía debe 
trabajar por que afloren en la conciencia del hombre exigencias espiri- 
tuales que sólo puede satisfacer la fe. 

Una de estas exigencias—la principal—es la de que exista Dios, exis- 
tencia que puede ser objeto de intuición y contenido de una conclusión de 
la razón, según se infiere de la exposición del autor. 

Dios está presente a la conciencia humana—dirá Sciacca—; pero esa 
presencia—comenta sagazmente el prologuista—no es una inmanencia de 
Dios en el alma, al modo concebido por los modernistas de comienzos de 
este siglo: es una presencia que no deja de ser trascendente, y el idea- 
lismo de Sciacca no es, por tanto, un idealismo trascendental de tipo epis- 
temológico, sino un idealismo trascendente. 

Por otra parte, si Sciacca admite que se puede llegar al conocimiento 
de la existencia de Dios por vía discursiva no será fundándose en el prin- 
cipio de causalidad para explicar por la existencia de seres contingentes 
finitos la necesidad de que exista un Ser necesario infinito que sea razón 
de estas otras existencias contingentes, sino partiendo de nuestra propia 
existencia de seres pensantes, con lo que puede llegar a descubrir que ese 
Ser necesario es espíritu, a lo que no cree le llevaría sin más el argu- 
mento fundado en los seres sólo en cuanto contingentes. Así viene a tener 
el argumento cosmológico su base en el ontológico anselmiano, más in- 
tuitivo que discursivo, y en Sciacca las vías intuitiva y discursiva no se 
oponen más que aparentemente. Y aquí aparece la influencia agustiniana, 
pues el autor responde a la afirmación del santo de Hipona de que in 
interiori homine habitat veritas. 


ANTONIO ALVAREZ DE LINERA, 


GUSTAVO BONTADINI, CARLO MAZZANTINI, FAUSTO M. BONGIOANNI, ANNIBALE 
PASTORE y ERNESTO GRASSI: Il compito della metafisica. Archivio di 
Filosofia. Fratelli Bocca. Milán, 1952. 


Comienza este número por un estudio de Bontadini sobre el título ge- 
neral del mismo, en el que sostiene el carácter mediato, de mediación, 
de la Metafísica, que frente a la muerte es una manera de hacerle frente, 
y frente a la vida está supeditado su cometido a que pueda basar o ayu- 
dar a basar la problematicidad del estudio de la vida. 

Igual título lleva el trabajo de Mazzantini, quien define la Metafísica 
como el horizonte ontológico del espíritu filosófico y tiene, según, él por 
cometido hacer emerger, mantener e intensificar el aspecto comprensivo 
y justificativo del horizonte metafísico en sentido lato y así hacer emer- 
ger el horizonte metafísico en sentido estricto y formal, 

Bongioanne extiende 'al tema general del cometido de la Metafísica 
a la educación del hombre, estudiando la metafísica de la técnica en re- 
lación con la sustituibilidad del hombre indivdual, la metafísica del amor 
en relación con la insustituibilidad de dicho hombre singular, la metafí- 
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sica de la acción en relación con la justificación del hombre en sociedad 
y el ejercicio del espíritu en comunidad. 

Pastore titula su artículo Metafísica de la poesía y poesía de la Me- 
tafísica, y a esto sigue un discurso leído por Grassi en la sesión inaugu- 
ral del Congreso para celebrar el IV centenario de la fundación de la 
Universidad de Lima sobre el hombre y la experiencia de la objetividad. 

Tal es el contenido de este número de Archivio di Filosofia, 


ANTONIO ALVAREZ DE LINERA, 


GALLI, GALLO: Due Studi di Filosofia greca. Universitá degli Studi di 'To- 
rino. Ed. Gheroni, 1950; 109 págs. 


La presente obra contiene un estudio sobre Sócrates y otro sobre el 
Banquete de Platón, aproximadamente de la misma extensión. Como ca- 
racterística general podemos señalar la flúida exposición que, con nervio, 
desgrana el pensamiento filosófico. Sin retórica ni metáforas, el estilo 
es brillante e incisivo, lleno de vida, mostrando una intensa asimilación 
de la problemática helénica. 

El estudio de Sócrates es una exposición completa de su pensamiento. 
Partiendo de presentarle en antítesis radical ya desde su juventud (a di- 
ferencia de otros historiadores) con los sofistas, hace una justa valora- 
ción de las fuentes, con criterio, a mi parecer, próximo al de Deman, se- 
ñalando el grado de transmisión objetiva de cada una de ellas. Debe des- 
tacarse'la posición que el autor adopta respecto al nudo central socrá- 
tico: la búsqueda de la verdad mediante conceptos no es simple método, 
sino que significa un conocimiento verdadero y objetivo. La exposición en 
general es rigurosamente histórica y llena de colorido, especialmente la 
parte moral. 


El análisis del Banquete parte del supuesto de que, en este Diálogo, 
se da un desarrollo de la visión contenida en el Fedón, pero siguiendo el 
camino contrario: partir de la vida tumultuosa de los sentidos para as- 
cender a la idea, es decir, subida desde la negación al ser. Los discursos 
que componen el Diálogo presentan, en forma escalonada, esta ascensión 
a la verdadera realidad. El autor hace la exposición y análisis de cada 
uno. Especialmente me ha parecido el análisis del de Erisimaco, presen- 
tado como fruto de un racionalismo naturalista, aunque siendo un gran 
avance sobre la posición puesta en labios de Agatón. El pensamiento 
atribuído a Aristófanes es “sencillo y pobre”, mientras que “el discurso 
de Sócrates se halla entre las cosas más elevadas e inspiradas que ha 
escrita el divino Platón”. Niega toda posibilidad de interpretar a Platón 
considerando la idea como simple instrumento práctico, no siendo posible 
negar la reducción a la idea de la totalidad del ser. La intervención final 
de Alcibíades, bajando de nuevo al aspecto sensual del amor, queda jus- 
tificada según el autor por el-adoctrinamiento de Diótima. 


Finalmente, completa al segundo estudio un apéndice sobre el Lisias, 
que el autor considera ligado al Banque, frente al parecer de Taylor, que 
lo relaciona con el Cármides. 


CONSTANTINO LÁSCARIS COMNENO. 


> 
0 
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KING HALL, ROBERT: La educación en crisis. Universidad de Tucumán, 
Instituto de Pedagogía y C. de la Educación, 1950. 211 páginas. 


Este volumen contiene las conferencias desarrolladas por King Hall 
en la Universidad de Tucumán, y su mayor interés reside en la perso- 
nalidad de su autor, Director del Programa de Reeducación del Japón. 
Desde distintos puntos de vista, viene a la conclusión señalada en el tí- 
tulo, provocada esta crisis por el avance de la técnica y sobre todo por 
enfrentarse dos mundos, el oriental y el occidental, sobre bases cultura- 
les y religiosas muy diferentes. Especialmente se apoya en las experien- 
cias de reeducación del Japón, que han puesto de relieve en forma evi- 
dente las dificultades de imponer la mentalidad occidental a pueblos orien- 
tales, no siendo posible, por otra parte, evitar el problema. 

Se trata, pues, de una obra altamente significativa para caracterizar 
nuestro tiempo, en la que la especulación parte en todo momento de la 
experiencia, y cuya conclusión es un interrogante ante el futuro. 


CONSTANTINO LASCARIS COMNENO 


FELICE BATTAGLIA: Filosofía del Lavoro. Bologna, 1951. 


La obra del profesor Battaglia aborda uno de los problemas más vi- 
tales presentados a la filosofía moderna. Parece extraño cómo constitu- 
yendo el trabajo la más amplia y dura preocupación social, la filosofía 
haya vivido tan al margen, sin dedicarle expresamente las luces de la 
especulación. Battaglia se ha enfrentado con este magno tema del tra- 
bajo frente a la especulación filosófica. Su primera atención ha sido orien- 
tada a la búsqueda de un concepto claro del “trabajo”. Al final del primer 
capítulo dedicado a esta labor nos da una definición provisoria, que en- 
contrará su justificación a través de toda la obra: “Lavoro e ogni atti- 
vitá dell uomo, sia che crei in sé la sua vita sia che si vola, all'esterno. 
Libera esaltatione dell'io profondo, esplicazione verso il non-io, sempre 
lavoro, tormento e destinazione dellluomo, fatica e gioia” (págs. 10-11). 

Battaglia dedica después nueve capítulos a la historia o evolución del 
concepto del “trabajo” a través de la historia: el concepto de trabajo en 
la antigiiedad clásica—en el oriente y en el cristianismo primitivo—, en 
la patrística y en la escolástica, en el renacimiento—en la reforma—en 
el setecientos—en el idealismo moderno—en Bergson—en el socialismo de 
Marx y en Mazzini, El profesor Battaglia hacer ver a lo largo de esta 
investigación histórica hasta qué punto el concepto de trabajo va unido 
a la realidad existencial de cada época y hasta qué punto este concepto 
va unido a la evolución misma de la sociedad. 

El profesor Battaglia va descubriendo a lo largo de su investigación 
una serie de antinomias que se suceden en el campo del trabajo. La prin- 
cipal es aquella entre el trabajo intelectual y el trabajo manual, origi- 
nada sin duda por la multitud de prisioneros de guerra que, en la im- 
posibilidad de dedicarlos a los quehaceres de la guerra, eran dedicados a 
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los trabajos manuales. Esto dió como consecuencia que los trabajos ma- 
nuales fueran considerados como trabajos de esclavos. 

Esta antinomia se continúa de una manera o de otra hasta nuestros 
días. Pero la época moderna se caracteriza por otra no menos profunda: 
aquella que conjuga las ideas de progreso y de penalidad con la idea de 
trabajo. Battaglia emprende en la segunda parte de la obra un estudio 
más sistemático, pero manteniendo siempre en la problemática que se ha 
planteado desde el principio del libro. En ella estudia: la unidad lógica 
del concepto de trabajo—problematicidad del trabajo—, Pena y alegría 
en el trabajo—Personalidad y deber en la ética del trabajo. Apuntes y 
motivos para una noción crítica y problemática del trabajo. 

Continuando el hilo de su primera parte nos dice que el marxismo, 
Battaglia habla de la tradición hegeliano-marxista, que considera toda 
penalidad en el trabajo como una consecuencia de la mala organización 
y pone en el esfuerzo humano el poder de liberarse de esa penalidad y 
crear un paraíso terrestre, y por otra parte el existencialismo que consi- 
dera como utópicas esas doctrinas y prefiere dejar al hombre en la an- 
gustiosa situación existencial en que se encuentra sin esperanza de libe- 
ración. Tenemos así enfrentados dos mundos: el idealismo racionalista 
de un lado y el irracionalismo existencialista de otro. 


¿Cómo superar esta antinomia en un concepto pleno y auténtico del 
trabajo? Battaglia cree que la solución no puede darse desde lo económi- 
co, desde la producción. ¿Podría darse desde la cultura una solución a 
estas antinomias? Battaglia piensa que no. Podría darla si “la vita sia 
solo cultura, cioé mera conoscenza vuoi fantástica (arte) vuoi conceptua- 
le (scienza e filosofía), e non anche qualcosa di piú, sentimento e valu- 
tazione morale...” Battaglia encuentra la solución más bien en el campo 
de lo ético. (Cfr. págs. 246 y sigs.) El trabajo es el de la vida. Donde hay 
vida hay trabajo, y en este sentido todos trabajan. Y mientras están de 
acuerdo el trabajo y sus'leyes con las leyes del desenvolvimiento de la 
vida, es decir, de la personalidad, éste será agradable. 

Sin embargo, el autor encuentra en seguida que aun en este caso la, 
antinomia continúa entre la alegre tendencia al perfeccionamiento de la 
personalidad y el sentido de obligación y de deber con que se nos impone, 
entre la optimista entrega de nosotros mismos a la labor en las cosas y 
la resistencia que éstas nos oponen. Battaglia quiere superar todavíá este 
problema en el último capítulo de su obra: “Appunti e motivi per una 
nozione crítica e problematica del lavoro” (págs. 277-296). Ya el título 
del capítulo nos deja entrever que el autor no ha llegado a ese concepto 
unitario, a noción crítica del trabajo, y que la obra queda como un amplio 
interrogante abierta a ulteriores investigaciones, si es que realmente pue- 
de llegarse a una plena solución del problema, como parecen presumirlo 
sin temor las soluciones dogmáticas (pág. 295). En este capítulo el autor 
ve una posible solución en la “razón vital” escogitada por Ortega y Gasset. 
En esa razón que no es toda razón, sino la plenitud de la vida, del ser 
del hombre. “Inteligencia y operación, ciencia y técnica, contemplación y 
acción” “Intelligenza e fabrilitá, appare al centro dei due aspetti della 
vita e del mondo que noi abbiamo cercato di definire, per cuirazionale e 
arrazionali l'uomo, duale e ambiguo, tale € la vita che esso vive e lo im- 
pegna, il mondo che lo accoglie e in cui si dispiega” (pág. 292). 
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Sin embargo, tampoco aquí se ve totalmente resuelta la dificultad y 
desenvolvimiento y pena, alegría y dolor, racionalidad e irracionalidad, 
aparecen como constitutivos de esa única realidad del trabajo, irreduc- 
tible a cualquier esfuerzo de unicidad que quiera dársele. “Non c'8 im- 
pegno etico che tenga ad assicurare il lavoro, non c'é ragion vitale che 
lo avvivi e lo potenzii; una radicale limitazione lo segna, un margine lo 
restringe, un residuo ne consegue: al pie' del vero il dubio se non il falso, 
a pie” del razionale l'irrazionale, accanto al risultato apprezabile del la- 
voro informe: ovunque un residuo” (pág. 295). 

Casi con estas palabras acaba la obra del profesor Battaglia. El solo 
esquema que acabamos de hacer dará idea de todo el valor y toda la su- 
gestividad de la obra. Aparte de esta línea general, la obra contiene pun- 
tod interesantísimos, sobre todo acerca del valor moral del trabajo, la 
socialidad en función del mismo, etc. A cada capítulo acompaña una se- 
lecta bibliografía, y, en general, puede decirse que esta obra constituye 
uno de los esfuerzos más eficaces que se han hecho en este campo por 
ahora tan poco frecuentado, de la filosofía del trabajo. 

No es posible hacer aquí una crítica de su doctrina. Nosotros creemos 
—apuntando alguna idea de lo que pudiera ser crítica—que el profesor 
Battaglia se ha quedado a la puerta de la solución. A nuestro entender, 
el trabajo no afecta solamente al campo de lo moral, sino a lo trascen- 
dente. Esa antinomia radical que se observa en el trabajo entre racional 
e irracional, alegría y penalidad, desenvolvimiento e inercia, no es otra, 
que aquella que se encuentra en toda la vida del hombre. Ahora bien, 
esa antinomia que se encuentra en la vida del hombre es un misterio que 
sólo adquiere claridad a través de lo religioso, de la revelación. Cierto 
que el profesor Battaglia ha tocado algo de este tema, sobre todo en su 
parte más o menos polémica, con el P. Brucculeri (págs. 226 y sigs.). 
Pero no sé si uno y otro autor han planteado el problema en su punto 
clave. La antinomia quedaría resuelta cuando uno de los términos que- 
dara resuelto. Y esto nos lo da hecho el cristianismo, cuando por una 
parte nos hace ver cuál es la razón de ser de la penalidad del trabajo, es 
decir, destruyendo su irracionalidad. Y el segundo, dando a la penalida 
un motivo superior a los valores estrictamente éticos, es decir, dando a 
la penalidad un valor de mérito y de expiación de orden superior en unión 
íntima con el Cuerpo Místico de Cristo. Sólo en este orden trascendente, 
en esta visión plena del hombre, “adecuadamente tomado”, tiene solución 
ese problema del trabajo, como el problema general de la vida del hom- 
bre. Fuera de él habrá que quedar siempre en una interrogación, en una 
duda. La razón no da razón de lo que mundanamente considerado no 
la tiene. 

Para más amplia información sobre estas ideas que acabamos de ex- 
poner véase el próixmo número de la Revista Española de Teología, en 
la que aparecerá un trabajo nuestro sobre Teología del Trabajo. 


J. TODOLÍ. 


INSTITUTO” SLUIS “VIVES” DE. FILOSOBIA 


SEGUNDA SEMANA DE FILOSOFIA 


Según informó la circular número 1, el Instituto “Luis Vives” ha 
acordado celebrar la Segunda Semana Española de Filosofía, que tendrá 
lugar en Madrid del día 8 (miércoles de Pascua) al día 15 de abril de 1953, 
habiéndose elegido como tema “El problema del mal”. 

El discurso de apertura, a cargo de don Juan Zaragijeta, director del 
Instituto, versará sobre “Fenomenología y problemática general del mal”. 

El tema del discurso de claucura será “Optimismo y pesimismo”, a 
cargo del doctor René Le Senne, profesor de la Sorbona y miembro del 
Instituto de Francia. 

Además de los discursos de apertura y clausura, habrá tres órdenes 
de trabajos: 

a) Ponencias.—Con arreglo al cuestionario inserto en la circular nú- 
mero 1, serán las siguientes: 

1.2 “Metafísica del mal”, a cargo del doctor don Angel González Al- 
varez, catedrático de la Universidad de Murcia. 

2.* “El mal en el mundo físico”, a cargo del doctor don Carlos Paris, 
catedrático de la Universidad de Santiago. 

3.2 “El mal en el hombre, en el orden intelectual”, a cargo del doctor 
don Manuel Mindán, profesor de la Universidad de Madrid y director de 
la REVISTA DE FILOSOFÍA. : 

42 “El mal en el hombre, en el orden moral”, a cargo del doctor 
reverendo padre José Todolí, O. P., profesor de la Universidad de Madrid 
y secretario del Instituto. 

5.2 “El mal en el hombre, en el orden social”, a cargo del doctor don 
José Corts Gráu, rector de la Universidad de Valencia. 

6.2 “Dios y el mal”, a cargo del reverendo padre Augusto Orte- 
ga, C. M. F. 

Los resúmenes de estas ponencias han sido enviados a todos los ya 
inscritos en la Semana para que puedan redactar sus comunicaciones de 
acuerdo con el contenido de los mismos. 

b) Comunicaciones.—Podrán ser presentadas por todos los miembros 
activos que se interesen por el tema. Se referirán a los puntos señalados 
o a aquellos más concretos en que el ponente haya dividido su ponencia. 
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Las comunicaciones no podrán tener más extensión que cinco folios me- 
canografiados a doble espacio. 

La Junta Directiva de la Samana ha acordado prorrogar el plazo de 
inscripción de nuevos miembros, fijando como fecha última la del 1 de 
enero próximo. 

Las comunicaciones podrán ser presentadas hasta el día 28 de febrero 
como fecha improrrogable. 

Solamente los miembros activos que presenten comunicación tendrán 
derecho a intervenir en los diálogos que seguirán a la exposición de cada 
ponencia y a recibir las actas. 

c) Conferencias.—Independientemente de las sesiones, tendrá lugar 
una serie de conferencias que estudiarán el “Problema del mal” en su 
aspecto histórico. 

Se han fijado las siguientes: 

“El mal según los filósofos griegos”, a cargo del doctor don Miguel 
Cruz Hernández, catedrático de la Universidad de Salamanca. 

“E] mal según San Agustín”, a cargo del doctor don Jaime Bofill, ca- 
tedrático de la Universidad de Barcelona. 

“El mal según Santo Tomás y la Escolástica”, a cargo del reverendo 
padre Teófilo Urdanoz, O. P., profesor de la Facultad de Teología de San 
Esteban, de Salamanca. 

“El mal según Leibnitz y el racionalismo”, a cargo del doctor don 
J. Ignacio Alcorta, catedrático de la Universidad de Barcelona. 

“El mal según la filosofía contemporánea”, a cargo del reverendo pa- 
dre Ramón Ceñal, S. J., secretario de la Revista Pensamiento y colabora- 
dor del Instituto “Luis Vives”. 


CURSO DE MORAL PROFESIONAL 


El Instituto “Luis Vives” de Filosofía, a través de su Sección de 
Etica Individual y Social, organizó un curso de conferencias sobre “Moral 
profesional”, que tuvo lugar del día 17 de octubre al 17 de noviembre. 
De esta manera se organizaron 14 conferencias; una primera, doctrinal, 
de tipo introductorio, y las restantes, dedicadas a las principales profe- 
siones. La selección de éstas no pudo hacerse a priori, sino tomando en 
consideración su valor representativo y ¡su mayor trascendencia social. 

La finalidad fué el determinar las coordenadas actuales que deben re- 
gir la estructuración de una moral profesional, vista desde cada profesión 
en concreto. Esto, que podría haber sido trabajo de Seminario, se prefi- 
rió hacerlo en forma de conferencias públicas, con diálogo seguidamente; 
es decir, hacer la experiencia de un trabajo de Seminario ante el público, 
en el que cada conferenciante aportase su experiencia personal de los pro- 
blemas vividos para poder disponer del “material” necesario para la pos- 
terior elaboración doctrinal. Porque el Instituto “Luis Vives” no consi- 
dera ultimado este tema con el curso, ya que el curso no ha sido sino el 
comienzo de los estudios de Moral profesional que quiere llevar a cabo 
en su Sección de Etica, en la que se ha organizado un Seminario espe- 
cial para continuar en la elaboración de los trabajos. Una primera me- 
dida será la publicación de los textos de las conferencias; se va a ampliar 
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igualmente al estudio de otras profesiones, y así, se podrá llegar a una 
estructuración de carácter general. 

La primera conferencia, a cargo del reverendo padre José Todolí O. P., 
secretario del Instituto y profesor de Etica de la Universidad de Madrid, 
versó sobre “Principios generales de moral profesional”, con una finali- 
dad hermenéutica, y dirigida a centrar el tema, orientando así a los res- 
tantes conferenciantes respecto al punto de vista filosófico. La profesión 
fué vista como “una actividad personal que ejerce una función social”, 
definición que exige a la profesión dos características de orden psicoló- 
gico: la aptitud y la vocación, y dos de orden moral: la probidad y el 
espíritu de servicio. Al tratar la profesión en su proyección social, surge 
inmediatamente el tema del secreto profesional, con la repercusión de la 
Justicia ,en todos sus grados, y la referencia al bien común. Según su 
aspecto trascendente, la profesión implica el ejercicio de la caridad. 
“Tan sólo considerada la profesión desde este triple punto de vista (in- 
dividual, social y trascendente), Se podrá crear una verdadera moral 
pofesional, que ayudará a formar en los ciudadanos una conciencia pro- 
fesional, tan necesaria en todos los tiempos.” 

Estos supuestos generales, desarrollados ampliamente por el reveren- 
do padre José Todolí, venían a ser el cauce filosófico encuadrador de 
la peculiar visión de cada profesión, tal como en forma pormenorizada 
se iba a ofrecer seguidamente. 

* La segunda conferencia, a cargo del reverendo padre Aspiazu, S .J., di- 
rector de Fomento Social, versó sokre “Moral profesional en la Banca y 
Bolsa y en el comercio”. Centró su estudio en tres puntos fundamentales, 
que fueron: 1.? Justicia de los precios establecidos por el Estado, aunque, 
en lo directamente referente al tema (cuentas corrientes, libretas de aho- 
rro, tipos de descuento, etc.) no es. el Estado, sino los mismos interesados 
quienes los determinan mediante la acción de las Corporaciones y Asocia- 
ciones; sin embargo, es el Estado quien los garantiza y le incumbe la 
responsabilidad; en general, los moralistas dan una respuesta afirmativa 
a la cuestión. 2.2? Problema de la justicia de los precios fijados por la li- 
bre competencia, tema que lleva a preguntarse por cuál es el beneficio 
justo, tomando en consideración, no sólo el corriente del dinero, sino el 
producto del riesgo; cuatro reglas fueron dadas por Pío XII: empleo jui- 
cioso del capital, labor moral de los Consejos de Administración, ayuda a 
las iniciativas felices y contribución a la evitación del paro; y 3.” El pro- 
blema de los sueldos de los empleados, que son bajos en sí y en compa- 
ración con los de los dirigentes. Finalmente, señaló la conveniencia del 
reparto de beneficios sobrantes entre los empleados. 

“La moral profesional del diplomático” fué la tercera conferencia, a 
cargo de don José M. de Areilza, ex embajador en Argentina, quien, tras 
una brillante ambientación, estudió los casos en que el diplomático puede 
hallarse en perplejidad, por ser dudosa su resolución moral, Caso de re- 
cibir órdenes evidentemente injustas, debe suspender su ejecución, aun 
poniendo en juego su carrera, En materia opinable, debe obedecer. Las 
restricciones mentales están justificadas en materia grave, pero debe ser 
preferente la habilidad en la condición del diálogo para evitar preguntas 
capciosas. 

Don Luis Jordana de Pozas, catedrático de Derecho de la Universidad 
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de Madrid y comisario del Instituto Nacional de Previsión, desarrolló la 
cuarta conferencia, sobre el tema “Moral profesional del funcionario pú- 
blico”, señalando la difusión extraordinaria de esta forma de profesiona- 
lidad y el valor ejemplar que ha llegado a adquirir. Debe aplicarse el 
principio de la primacía del bien común y del interés general sobre el 
particular. Consideró fundamentales los deberes de aptitud (idoneidad, 
competencia y aumento constante de ésta), de lealtad, de dedicación (vo- 
cación, residencia, asiduidad, puntualidad), pública honestidad, subordina- 
ción y jerarquía. 

La “Moral profesional del artista” fué el tema tratado en la quinta 
conferencia por el catedrático de la Universidad de Madrid, director del 
Musea Lázaro Galdiano, don José Camón Aznar. Comenzó señalando la 
quiebra de las tablas habituales de moral profesional al aplicarlas al arte. 
En arte nadie puede prever la aptitud, ya que nadie puede prever el nivel 
a que llegará la creación genial. Igualmente respecto a los deberes de 
jerarquía, ya que el artista se ve forzado a enfrentarse con sus maes- 
tros. Y en cuanto a la dedicación, el artista no conoce límites. Además, 
para el artista no existe la estabilidad profesional. Una cualidad negativa 
que puede sufrir el arte es el artificio, la simulación. Como normas posi- 
tivas destacó: la necesidad del estudio de las leyes fundamentales de for- 
ma y color antes de entregarse a la vocación. Además, el arquitecto tie- 
ne el deber moral de no firmar los proyectos de viviendas inadecuadas a 
la dignidad humana y al mínimo de necesidades. 

Don Manuel de la Plaza, fiscal del Tribunal Supremo, desarrolló la 
sexta conferencia, que versó sobre la “Moral profesional del juez”. Esta, 
enunció el conferenciante, se determina por la observancia de la fortale- 
za, prudencia y templanza, poniendo de relieve los vicios contrarios en 
la labor cotidiana del juez. En el ánimo del juez sólo puede pesar un te- 
mor: el de no acertar; ha de prever las últimas consecuencias, ha de po- 
seer rectitud moral y sentido de la oportunidad, evitando la ira. 

“Moral profesional del abogado” fué el tema de la séptima conferen- 
cia, a cargo de don Antonio de Luna, catedrático de la Facultad de De- 
recho de Madrid, director del Instituto “Francisco de Vitoria” del Conse- 
jo Superior de Investigaciones Científicas. A todo abogado se le ha de 
exigir ciencia y conciencia, capacidad científica y aptitud práctica para 
aplicar la ciencia al caso concreto. Bajo pecado, deberán resarcirse al 
cliente los daños causados por ignorancia culpable. Para la aceptación 
de los asuntos deberá tenerse en cuenta si se trata de una ley injusta, en 
cuyo caso no deberá prestar su colaboración; de casos civiles no deberán 
aceptarse los que materialmente sean injustos. El abogado no debe com- 
prometerse a aceptar todos los asuntos de un cliente por un tanto alzado, 
pues así pierde la independencia para no aceptar los posiblemente ilíci- 
tos, aunque es lícita la iguala y el sueldo en función consultiva. 

La octava conferencia, a cargo de don Francisco Aguilar, director de 
le Escuela Social de Madrid, versó sobre :“Moral profesional del empre- 
sario, técnico y obrero”. Definió al empresario como hombre que se ha 
hecho a sí mismo y domina, y se considera a sí mismo como la totali- 
dad de la Empresa. El técnico se limita a prestar sus servicios a cambio 
de una remuneración, viviendo a jeno a la Empresa. El obrero típico es 
un desesperanzado, caído en la conciencia de ser incapaz de triunfar por 
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sí mismo, por lo que busca su subida por el esfuerzo colectivo de clase, 
unida en el odio al empresario. La solución de este desequilibrio se dará 
en su armonización. Que la empresa sea vivida por todos como una uni- 
dad perteneciente a todos, siendo los tres elementos integrantes. 

La novena. conferencia, a cargo de don Francisco de Luis, consejero 
delegado de la Editorial Católica, tuvo como tema la“ Moral profesional 
del periodista”. El conferenciante destacó como misión del periodista la 
manifestación y defensa de la verdad al servicio de la sociedad. Su fin: 
formar intelectual y moralmente a los lectores mediante la información 
y comentario de los hechos. Debe formar, pues, el periodistas la concien- 
cia pública. Por consiguiente, derechos del periodista son la libertad de 
información y de crítica y el respeto de la dignidad profesional. Deberes 
serán: la vocación, la diligencia profesional y el investigar y difundir la 
verdad, aun en contra de los gustos de los propios lectores. En caso de 
infamia o calumnia, la restitución es obligada, siendo inmoral la labor 
de quienes difunden la violencia, en lugar de procurar la paz y concordia 
entre los pueblos, las clases sociales y las naciones. 

“Moral profesional del médico”, fué el tema, objeto de la décima confe- 
rencia, tratado por don Juan J. López Ibor, catedrático y académico. Co- 
menzó señalando el grave error de quienes aconsejan la eliminación de 
“vidas no valiosas”. La virtud peculiar de la moral médica está en el 
respeto a la persona humana. El secreto médico no es ya hoy tan grave 
ni necesario, aunque conserva su vigencia, al respetar la intimidad del 
enfermo, La mentira al enfermo no es lícita, existiendo otros medios para 
lograr los mismos efectos. Finalmente, rechazó la eutanasia, bajo cual- 
quier forma que se practique. 

Don Francisco Sintes Obrador, comandante de artillería del servicio 
de Estado Mayor y director general de Archivos y Bibliotecas, desarro- 
lló la onceava conferencia, sobre: “Moral profesional del militar”, en la 
que destacó su especilidad, por ser lo militar una manera de ser y no 
de estar, ser un hábito normal de conducta, informado de todas las vir- 
tudes necesarias. El Ejército ha de ser una colectividad de hombres hon- 
rados, patriotas y con ideales excelsos en defensa de la nación. La posi- 
bilidad de la guerra exige al Ejército el “estar en forma” técnica y es- 
piritualmente, organizando la investigación y buscando la seguridad téc- 
nica. El militar ha de reunir todas las grandes virtudes, desde el humo- 
rismo y valor, hasta la fe y la impaciencia de eternidad. 

“Moral profesional del investigador”, duodécima conferencia, fué el tema 
tratado por don Manuel Lora Tamayo, vicerrector de la Universidad úe 
Madrid y director de Instituto Alonso Barba, del C. S. 1. C. Un primer 
problema que plantea la actual hipertrofia de la investigación, es el del 
empleo de sus resultados técnicos. Por lo demás, los deberes morales del 
investigador pueden resumirse en los siguientes: 1, preparación del plan 
de trabajo, reflexionando y documentándose adecuadamente, valorando 
justamente los medios a emplear; 2, en el desarrollo de su trabajo, el 
investigador necesita vocación, identificándose con su trabajo y, en el 
caso de realizarlo en forma colectiva, debe buscar la solidaridad total; 
3, en la interpretación de los resultados debe guardar un espíritu obje- 
tivo y una justa valoración; 4, como maestro, ha de seleccionar los me- 
jores de sus discípulos y asegurar la continuidad de la obra, promovien- y 
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do la ascensión de quienes lo merezcan. Mucha vigilancia ha de tener, 
finalmente, frente al peligro del endiosamiento. 

La conferencia de don Javier Conde, director del Instituto de Estu- 
dios Políticos, sobre: “Moral profesional del político”, debió ser aplazada 
por encontrarse ausente el conferenciante. 

Finalmente, don Juan Zaragiieta, director del Instituto de Filosofía, ce- 
rró el Curso con su conferencia: “Moral profesional del educador”. La 
educación debe formar al hombre según una cuádruple dirección: del 
saber, del hacer, del querer y del decir. El primer problema del educa- 
dor es el de la sinceridad, al entrar en colisión sus convicciones con las 
del medio social en que se desenvuelve; así se da el problema de la libertad 
de cátedra, que puede chocar con el de la libertad del alumnado, La so- 
lución puede darse en una cuidadosa revisión de los principios u omitir 
la explicación de doctrinas en colisión, o bien, reducirse a una explica- 
ción puramente histórica. En otro caso, el educador debe, en conciencia, 
renunciar a la labor de cátedra. Virtud importante en el educador es la 
de alcanzar la verdad, y para ello debe formarse doctrinalmente con 
arreglo a una rigurosa metodología adecuada a la disciplina de que se 
trate. La autoridad del maestro se armonizará a la docilidad del alum- 
no, lograda por la persuasión y la paciencia, inspiradas en el amor. Fi- 
nalmente, el educador deberá tener siempre presentes las virtudes del 
desinterés y de la modestia, así como la prudencia y la justicia inte- 
lectual, 


NECROLOGIA 


JORGE SANTAYANA 


Este filósofo, de nacionalidad española y lengua inglesa, falleció en 
Roma, en el Hospital del Calvario, regido por las Monjas Azules, en un 
agradable rincón del Monte Celio, el día 26 de septiembre de 1952, siendo 
enterrado el 30 del mismo mes en el panteón que tiene España en el 
cementerio Verano. 

Había nacido en Madrid el 16 de diciembre de 1866. Fueron sus padres 
Agustín Ruiz de Santayana y María Borrás. Pasó su niñez en Avila. A 
los nueve años, próximamente, se trasladó con su familia a Boston, en 
los Estados Unidos. AMí comenzó sus estudios y los prosiguió en la Uni- 
versidad de Harvard, en donde a los veintiséis años ocupó la cátedra de 
Historia de la Filosofía. También explicó Estética y Metafísica, hasta 
1912, en que se trasladó, también como profesor, a Oxford. Peregrinó 
por varios países europeos; pasó algunas temporadas en Avila, y aun 
intentó en tres ocasiones afincar en España, sin conseguirlo. Por fin, se 
retiró al hospital romano, donde ha muerto y donde ha pasado los últimos 
años de su vida. Sus obras, tanto literarias como filosóficas, son numerosas. 
Damos a continuación la lista cronológica de las más importantes: 


The Sense of Beauty, 1896. 
Interpretations cf Poetry and Religion, 1900. 
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The life of Reason, or the Phases of Hwman Progress. Introducción: 
Reason in Common Sense, 1905. 

Reason in Art, 1905. 

Reason in Society, 1905. 

Reason in Science, 1906. 

Three Philosophical Poets (Lucretius, Dant and Goethe), 1910. 

Winds in Doctrine: Studies in Contemporary Opinion, 1913. 

Egotism in German Philosophy, 1916. 

Little Essays, 1920. 

Character and Opinion in the United States, 1920. 

Soliloquies in England and other Soliloquies, 1922. 

Dialogues in Limbo, 1925. 

The Real mof Essence, 1. de: Realms of Being. 

Scepticism and animal Faith: Introduction to a System of Philosophy, 
1923-27. ; 

Platonism and spiritual Life, 1927. 

The Realm of Mater, libro 2. de: Realms of Being, 1930. 

The Genteel Tradition at Bay, 1931. 

Some turns cf Thougth in modern Philosophy, 1933. 

The last Puritan, 1935. 

Obiter Scripta: Lectures, essays and reviews, 1936. 

The Realm of Truth, libro 3. de: Realms of Being, 1937. 

Realms of Being, en un volumen, con nueva introducción, 1942, 

Persons and Places: the Beckground of my life, 1944. 

The Midde Span, vol. 2. de: Persons and Places, 1945, 

The idea of Christ in the Gosples, cr God in Man, 1946, 

Dominations and Powers, 1951. 


BENEDETTO CROCE 


El día 20 de noyiembre de 1952 murió en Nápoles el famoso filósofo 
y culturalista italiano Benedetto Croce. Había nacido el 25 de febrero 
de 1866 en Pescasseroli (de los Ahbruzzos). No ocupó nunca cátedra uni- 
versitaria, pero actuó intensamente en la política de su país, llegando a 
ser ministro en algunos Gobiernos, siempre representando una orienta- 
ción liberal. Su fecundidad literaria es extraordinaria: se cuentan más 
de cuatrocientos títulos entre libros, artículos de revista y discursos y 
conferencias. Cultivó la filosofía, la historia, el arte, la literatura y la 
política. Fué gran polemista y dirigió desde 1903 la revista “Crítica”, en 
donde escribió la mayor parte de sus artículos. Damos a continuación 
una lista cronológica de sus principales obras: 


Materialismo storico ed economia marxista. Palermo, Sandron, 1900; 
VÍ ed. 1941. 

Estetica come scienza dell'espressione e linguistica generale. Teoria 
e Storia. Palermo, Sandron, 1902; VIT ed. 1941. 

Logica come scienza del concetío puro. Napoli, Pierro, 1905; VII ed. 


1947. 
Un inmdagatore del mistero dellluniverso. Napoli, Giannini, 1905. 
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Ció che e vivo e ció che e morto della filosofia di Hegel. Bari, Laterza, 
1907; III ed. 1927, 

Filosofia della pratica. Economia ed Etica. Bari, Laterza, 1909; IV ed. 
1932. 

Il caso Gentile e la disonestá nella vita universitaria italiana. Bari, 
Laterza, 1909. : 

Problemi Pestetica e contributi alla storia dell'stetica italiana. Bari, 
Laterza, 1910; IV ed. 1949, 

La filosofia de Giambattista Vico. Bari, Laterza, 1911; INT ed. 1933. 

Breviario di estetica. Bari, Laterza, 1913; VI ed. 1942. 

Cultura e vita morale. Intermezzi polemici. Bari, Laterza, 1914; II ed. 
1926. 

Teoria e storia della storiografia. Bari, Laterza, 1917; V ed. 1943. 

Contributo alla critica di me stesso. Napoli, 1918; 11 ed. Bari, La- 
terza, 1926. 

Conversazioni critiche. 1 e II serie. Bari, Laterza, 1918; 15 ed. 1942. 

Nuovi saggí di stetica. Bari, Laterza, 1920; IM ed. 1948, 

Storia della storiografía italiana nel secolo decimonono. Bari, Later- 
za, 1921; UI ed. 1947. 

La Poesia di Dante. Bari, Laterza, 1921; IV. ed. 1940. 

Elementi di politica. Bari, Laterza, 1925. 

Uomini e cose della vecchia Italia. 2 vol, Bari, Laterza, 1927. 

Storia d'Italia dal 1871 al 1915. Bari, Laterza, 1928; VII ed. 1943. 

Eternita e storicita della filosofia. Rieti, Biblioteca, 1930. 

Punti di orientamento della filosofia moderna. Antistoricismo. Bari, 
Laterza, 1931. 

Conversazioni critiche. UI e IV serie. Bari, Laterza, 1932. 

Storia d'Europa nel secolo decimonono. Bari, Laterza, 1932; VI ed. 1948. 

Orientamenti. Piccoli saggí di filosofia politica. Milano, Gilardi e Noto, 
1934. 

La critica e la storia delle arti figurative. Bari, Laterza, 1934. 

La Poesia. Introduzione alla critica e storia della poesia e della lette- 
ratura. Bari, Laterza, 1936; TIT ed. 1943. 

La storia come pensiero e come azione. Bari, Latérza, 1938; IV ed. 1943. 

Poesia antica e moderna. Interpretazioni. Bari, Laterza, 1941; II ed. 
1943. 

Storia delVestetica per saggií. Bari, Laterza, 1942. 

Discorst di varia filosofia, 2 vol. Bari, Laterza, 1945. 

Pensiero politico e politica attuale. Scritti e discorsi del 19/5. Bari, 
Laterza, 1946. 

Bibliografia vichiana. 2 vol. Napoli, Ricciardi, 1947-48. 

Due amnmi di vita politica italiana (1946-47). Bari, Laterza, 1948. 

Filosofia e storiografia. Saggi. Bari, Laterza, 1949. 
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Trimestral. Número suelto, 50 pesetas, Suscripción anual, 150 pesetas. 


ANUARIO DE DERECHO PENAL Y CIENCIAS PENALES.—Publicación del Instituto Na- 
- Cional de Estudios Jurídicos. 

Inserta trabajos de las más prestigiosas figuras nacionales y extranjeras; recoge las 
novedades legislativas de España y de todo el mundo; comenta ampliamente algunas de 
las más importantes sentencias del Tribunal Supremo; dedica algunas páginas a recen- 
siones y noticias referentes al movimiento científico en relación con el Derecho penal. 

Cuatrimestral. Número suelto, 25 pesetas. Suscripción anual, 60 pesetas. 


ANUARIO DE HISTORIA DEL DERECHO ESPAÑOL.—Publicación del Instituto Nacional 
de Estudios Jurídicos. 

Publica trabajos referentes a la historia del Derecho español en su sentido extenso, 
abarcando de las más remotas a las más recientes etapas de nuestra evolución jurídica, 
estando integrada por investigaciones de historia del Derecho, información bibliográfica 
y edición de textos jurídicos inéditos. 

Precio del tomo anual, 100 pesetas. 


ESTUDIOS BIBLICOS.—Publicación del Instituto Francisco Suárez, 
Estudia y discute los problemas del Antiguo y Nuevo Testamento, poniendo de re- 
lieve los trabajos de los escritores españoles antiguos y modernos. 
Trimestral. Número suelto, 15 pesetas, Suscripción anual, 50 pesetas. 


HISPANIA SACRA.—Publicación del Instituto Enrique Flórez. 

Publica estudios y notas de investigaciones sobre temas estrictamente histórico-ecle- 
siásticos. Da preferencia a temas españoles, y entre éstos, a todos aquellos que no sean 
ya objeto principal de otras publicaciones En la segunda parte, Sección de documenta- 
ción y bibliografía, se inserta cuanto se refiere a fondos de archivos eclesiásticos. 

Semestral. Número suelto, 35 pesetas. Suscripción anual, 60 pesetas. 


REVISTA ESPAÑOLA DE DERECHO CANONICO.—Publicación del Instituto San Rai- 
mundo de Peñafort. 
Inserta trabajos muy interesantes y valiosos para todos aquellos que sientan afición 
a los estudios canónicos, y para todos los que, por razón de su profesión, tengan nece- 
sidades de conocer más a fondo las leyes de la Iglesia. 
Cuatrimestral. Número suelto, 25 pesetas. Suscripción anual, 60 pesetas. 


REVISTA ESPAÑOLA DE DERECHO INTERNACIONAL.—Publicación del Instituto Fran- 
cisco de Vitoria. 

_Dedicada al examen de las cuestiones jurídico-internacionales, tanto de Derecho pú- 
blico como privado, recoge la labor de especialistas españoles en Estudios, Notas, Cróni- 
cas, Recensiones, Noticias de Libros, Revista de Revistas y Bibliografía. 

Cuatrimestral. Número suelto, 35 pesetas. Suscripción anual, 80 pesetas. 


REVISTA ESPAÑOLA DE PEDAGOGIA.—Publicación del Instituto San José de Calasanz, 
Difunde la realidad educativa y docente de España y aspira a establecer vínculos de 
conocimiento a cuantos se afanan en nuestra Patria por realzar los estudios pedagógi- 
cos. Informa a sus lectores del movimiento educativo y pedagógico nacional, con prefe- 
rencia en las naciones que hablan nuestra lengua. Al mismo tiempo se honrará con la 
colaboración de autores extranjeros. Í 
Trimestral. Número suelto, 18 pesetas, Suscripción anual, 60 pesetas. 


REVISTA ESPAÑOLA DE TEOLOGIA.—Publicación del Instituto Francisco Suárez. 


Abarca la investigación de todas las ramas de la ciencia eclesiástica, y en especial lo 
que se refiere a España. 


Trimestral. Número suelto, 12 pesetas. Suscripción anual, 40 pesetas. 


REVISTA INTERNACIONAL DE SOCIOLOGIA.—Publicación del Instituto Balmes 
Revista dedicada a la investigación sociológica en sus variados aspectos, sociología 
pura y aplicada, sociologías especiales, demografía y problemas de población, historia 
a E O eE are una amplia sección informativa (información 

, ericana, española catolicismo social una copi ió ibli 
ea peris Desa y DY a copiosa sección bibliográfica 


Trimestral. Número suelto, 20 pesetas. Suscripción anual, 70 pesetas. 


EN 


